على باب سيدي أصلي صلاة القرب 
سسلام عليك يا بلبل الأرواح . إن الذين تمنيت 
لو توزع عليهم الدنیسا هم الذين أحوج إليك مما 


هادي العلوي. ۳ ۱ 


٤‏ ل كانوا في زمانك. 
. جوار الحاضر و المستقبل ۱ كم تعوذت من البياض حتى أني تأملت وجه 


ل ار هر وی یسوع فما رأيت فيه إلا السمرة المقدسية مسفوعة 
بساخیات الجزيرة. 
مضت عثسرة وجاءت عشرة وانا في النتظار . 
وأقول يسا مواكب الأنيسن قد طال السفراق وتراكمت 
الغربة حتى كادت القناديل تتكسر من هول الزمن . 
الزمن الذي تحول بامتداده إلى مكان حتى كاد 
النسر السماوي يتوارى خلف البحار . ولأجله 
غرقت في البحر ثم انبعثت فرأيت الوجود کالوجد 
والسوجد كالوجدان والأول كالآخر والنجوم كلما 
انطفات زادت اتقادا و آنا في الربع الأخير قد تغیسهب 
الأفق و لاحت نجیمات تشکو إلي العناء . تاملتها فرایت فیها آثرا من آثار البيض فرحت 
أعللها بیوم العودة إلى باب سيديء وابلغها أن النسر السماوي قد باتي في أي وقت 
فيحملني البه ومعي مائدة العشاء الرباني., 2 : 
. السماء تعزف في السديم و الأرض تتموج › تطلب من يضع قدميه على كتفها حتى 
تسکن, وليس لها غير الهنيهة الأبدية تعيدها إلى مدارها. 
تبارکت يا نسر السماء . ۱ 
جاءني طيفك امس بخبرني باقترابهم . تقودهم أمة شقراء عیونها زرق » وتضع في 


يديها قفازا معدنیا , ۲ 
وانما جاءت لسموعدها, ومع مجیسنها پسکتمل السعدد. وقد آبسلسفني سيدي أنهم 
انتظموا في الصفوف. 


وأنا متوجه السی بابسه» أسمع طفلا يشكو الجوع إلى أمه فتعلله بالاسم والاسم في 
السفلك الأدنى وقد اقترب موعده. وبعد أن انتظموا في الصفوف سترحل الأمة 
بجنودها فهي تعلم أن النسر السسماوي قادم؛ وهي لا تملك جناحا 
تطير به دائما استعارته من حامد بن العباس . ۱ 

خمسون ألفاء مئة آلف » ألف الف. ان یوما عند ربك كألف سنة مما يعدون » وعندما 
يأتي الاسم يعود الطفل إلى صدر آمه فیشبع. وعندما يصل الئسر السماوي يهرب حامد بن 
العباس ٠‏ وعندما يهرب حامد بن العباس تعود الأمة إلى وجارها. وعندي من الأسماء ما 
يكفي آهل النخیل ویفیض على جيرانهم. 

وقد علمنا معلمونا أن لا نشبع وجارنا جانع. 

أقسم جسمي في الجسوم وأمده جسرا للمواکب القادمة. 

آما روحي ففي معادها لا تبرحه وقد ارتدت الكينونة آنوار الشهود وتوهجت من حولها 
أطياف القدرة فلخرجتها من حکم الأغيار. 

٠‏ على باب سيدي اصلي صلاة القلوب. لا صلاة الأبدان»لأن صلاة القلوب تصل‌وصلاة 
الاپدان لا تصل. 

هادي العلوي 
"1 من نصوصه الأخيرة ۷ 


هادي العلوي 
حوار الحاضر و | 


آخر حوار مع المفكر هادي العلوي 


ی 
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ولد في بغداد عام ۱٩۲۲‏ وثلقى معارفه الأولى على يد 
جده السيد سلمان ومكتبته الغنية في مجال التراث والفقه 
واللغة والتاريخ . وحفظ القرآن ونهج البلاغة كما حفظ 
الكثير من الشعر العربي . 

آنهی دراسته الثانوية عام ۱۹9۰ وتخرج في كلية التجارة 
والاقتصاد بتفوق عام ۱۹۶0۰ . وتفادی مصافحة الملك 
حين توزیع الشهادات على المتفوقین . 

شرع في دراسته الأكاديمية والترائية في وقت واحد وسعی 
أن يكون اطلاعه على ثمار الحضارة الإسلامية والعربية 
اطلاعا شاملا. 

منذ بداية الخمسينات ساهم في الحركة الوطنية العراقية 
وتحول في وقت مبکر إلى المنهج الماركسي وأقام صلات 
وشيقة مع الحركة الشبوعية › وخرج من العراق قسرا في 
عام ١175‏ وتنقل بيسن الصين ولندن وبیروت ودمشق 
التي توفي فیها يوم ١؟‏ - ٩‏ -۱۹۹۸ 

قرن عمله بفکره » وأسس في مولفاته للنهضة العلمية 
الحديثة عند العرب والمسلمین واعتبر أن عصر النهضة 
العربية الأولی يبدأ بالشيرازي ولیس بحملة نابلیون كما 
هو شائع . 

تفرد هادي السعلوي بين المثقفيسن العرب المعاصرين 
بشرقائية فكره ومعرفته المتصلة بالحضارة الاسلامية 
والصينية ؛ واطلاعه على اللغات اللاتيسنية والعبرية 
والآرامية والصيسنية ٠‏ وسعى إلى التجرد الكامل 
" واللاتشخص واللامحدودية عند المثقف ليحقق مصطلحه 
( المثقف الكوني ) . 


هادة العلويع 
وار البایر والمستقبل 


هادة العلوع 
دوار il‏ والمستقبل 


خالد سليمان ‏ حيدر جواد 


عنوان الكتاب: هادي العلوي حوار الحاضر والستقبل 


حسوار: خالد سلبمان - حیدر جواد 


الطبعة الأولى ‏ 1999 


داو الطليعة الجدیدة 


سوريا - دمشق ‏ ص .ب 34494 
تليفاكس: 2775872 


لا يجوز نقل» أو اقتباس. أو ترجمة. أي جزء من هذا الكتاب. 


بأية وسيلة کانت. دون إذن خطي مسبق من الناشر. 


اخراج. هالة فطوم صمم الغلاف: جمال سعيد 
لوحة الغلاف للفنان الصيني: زهاو مينغ 


إلى نبيهة «هيلين البغدادية التي لم ولن تتماهى إلا 
مع إنسانية زوجها وصديقها القديس «هادي العلوي 
البغدادي». مرتقی الحضارتين. . 


الصلاة اليومية ال روح الكون 


سلام عليك أيتها الروح السارية ‏ وجودي 

أيتها النار الأبدية التي تتوقد 2 صدري فتحميه من برد 
النسيان. 

سلام عليك أيتها الحروف العاليات. 

ها آنا ذا أبدأ يوماً جديدا من صراعي ضد الأغيار الأريعة 

مستعيذا بك من الخساسات الثلاثة 

ومستمدا منك القدرة على الاقتحام 

يا معيني على البلوى 

أعني على التأويب 4# ديار الهم والغرية 

# الختام بركعة كونفوشية 

«سليل الحضارتين» 


- الأغيار الأريعة: الحكام الثقفون, الرأسمالية الاستعمار. 
- الخساسات الثلاثة: السلطة الال» الجنس. 


المقدمة 
إضاعات من فكر هاد العلوق 


عندما تحاور مفكراً وباحثاً مثل «هادي العلوي» من الضروري أن تتطرق 
إلى قضایا واشکالیات أكثر جدية في حیاتنا الثقافية والفكرية التعلقة 
بالتأريخ والتراث واللغة والفکر.. الخ. وأن تکون على اطلاع واسع حول 
منهجه الفكري المتشعب والجانج من مركسة الاسلام إلى أسلمة الماركسية 
ودراساته المتجددة دائما في التراث وقراءته للشخصية الشرقية في مستوياتها 
المتعددة/ المتشابكة. ولا ننسى مشروعه اللغوي الذي يحوي كل المجالات 
الحياتية في عشرة قوامیس. صدر منها حتی الآن قاموسان : قاموس الإنسان 
والمجتمع وقاموس الدولة والاقتصاد والشالث تحت الطبع وهو خاص 
بالعلوم والصناعات. 

هادي العلوي مثقف ذو طراز خاص في أصالته وانسانیته الشفافة» التی 
یفضل هو أن یسمیها (نسانية مقاتلة» ينتمي إلى الجنوبیین «فقراء العالم؛ 
الذين یقطنون في الأطراف» ویعیش حالة احتراب فكري وحضاري دائمین 
مع الركزية الغربية وتوابعها ال سيوية والشرقية. 


96 9 %#% 


هادي العلوي صوق النزعة والسلوك وله إسهاماته لاستنطاق تراث 
الصوفية الشرقية في جانبها الشاعی خصوصا. وهذا ما يدفعه إلى مقاربة 
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الیات انتاج الثقافة الشرقية و«خلقنته اه بهدف إخراجها من دوائر 
الأنثروبولوجيا الغربية إلى النور والمارسة وإعادة اعتبار لوقعها التأريخي في 
تطور الحضارة البشرية. إن هذه الرؤية تشكل إحدى الركائز الأساسية ف 
مؤلفات هادي العلوي وتناوله للتأريخ والتراث. وهو في هذا السياق لا يمجد 
الشرق ولا يحافظ على تابوهاته الدينية والأسطورية» بل يؤولها ويبحث 
فيها عن مصائر الإئسان من خلال منظوماته العلائقية وبيئاته المختلفة. 

تأريخ الإسلام مثلاً نراه عنده عبارة عن نظام تتميمي تعاقبي لراحله 
السابقة وله ديناميكيته الداخلية» اقتصادیا 213 اا قافا 
وليس هناك قطيعة معرفية لاهوتية بين الجاهلية وعصر الاسلام» بل كان 
هناك معرفة تغييرية أدت إلى تغيير الية العلاقات ومؤسساتها المنغلقة 
بتحويلها إلى نظام شمولي جديد على المستويين الإيديولوجي والسلطوي. 

في مقدمته لكتابه «فصول من تأريخ الإسلام السياسي» يقول هادي 
العلوي : «وما يعنيني او وأخيرا من هذه الفصول إئما هو الكشف عن مآثر 

تاریخنا وخطاياه دون انحياز أو مستبقات عقائدية› مع الاستعداد دوما 
لتقبل التفكير في الأضداد والنقائض في أي مسألة يختلفون عليها. 

إن العقيدة هي شر ما يملكه أهل العلم وهي الرقيب الداخلي الذي لا 
يقل سوءا عن الرقيب الرسمي » والمسؤولة عن تكوين الوجدان القمعي 
للأفراد ومصادرة حرية الضمير. وهي إذا كانت مفيدة لتحريك الجمهور في 
منعطف تأريخي معين يجب أن يبقى في منأى عن العقل الباحث لشلا 
تكون كما يقول «الغزالي» حجابا يمنع من النظر إلى حقائق الأشياء». وهو 
بهذا يبتعد كلياً عن العقيدة ويعتبرها ركيزة أساسية في نشأة الوجدان 
القمعي الجماعي في الحضارات اليَهْمَسُلامية» لأنها تمعن التأريخ دون 
النظر لحركته ومكوناته العلائقية 


% م نا 


يتميز «العلوي» ف مشروعه الفكري , بحفرياتية سردية ف تعامله مع 
حقلي التأريخ والتراث › يعيد مصادرهما المتعددة والمتنوعة إلى ذهن القارئ 
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ويدرسهما في مستوياتهما «الخلق» ية 2 ولا ثم الشخصانية والجغرافية والزمانية 
وعندما يبحث ويدرس في التأريخ «الخلق» فإنه يدرس أسالبيه الحياتية 
وجذوره الثقافیة/ الحضارية» ثم علاقته باللاهوت والسلطة. وهذا لا يعني 
تهميشه لدور الفرد في حياة المجتمعات» بل يرى في ظهور الفرد وقيامه بدور 
تأريخي حاجة من حاجات «الخلق». فظهور «السیح» مثلاه کمپشر | للعدالة 
والمساواة» كان رد فعل تأريخي ضد الرومان واليهود واستغلالهم للخلق. 

ويرى أن الثورة السيحية جاءت كحركة اجتماعية یقودها السبح 
لواجهة الوضعين اليهودي والروماني. واخترقت هذه الحركة الناموس 
اليهودي الشرع حول الدين والدنيا. إذ ألغت شعائر السبت وأجازت العمل 
فيه وجعلت الطقوسات الدينية تابعة للفرائض الاجتماعية وأعطتها المرتبة 
الثانية من الاهتمايی بالإضافة إلى إلغائها للطلاق والزواج الضرائري. أما في 
یخص الوضع الروماني» فقد وقفت هذه الحركة الاجتماعية لصد السنن 
والقوانین الرومائية في تجارة العبید 

يؤكد هادي العلوي بأن تراث السيحية بمکوناته الشاعية والانسانية لا 
يتصل بالحضارة الغربية» بل هو تراث شرقي یتصل بالسيح الذي هو 
متصوف اجتماعي قبل أن يكون مبشراً بالسيحية كدين. والعلوي بهذا 
المعنى يدرس مسيرة المسيح كمسيرة تثريخية اجتماعية ترتبط بأوضاع 
«الخلق» الطبقية والعيشية وإشكاليات الحياة على الأرض لا في السماء. 

«إن قدمت قربانك إلى المذبم وهناك تذكرت أن لأخيك شيئاً عليك 
فاترك هناك قربانك قدام الخو واذهب أولاً اصطلح مع آخيك. وحينئذ 
تعال وقدم قربانك» ‏ إنجيل متى -. يدلنا هذا النص» والذي أدرجه العلامة 
كوثيقة في دراسته العنونة : «اغتراب السیح في الغرب ومسالك عودته إلى 
رعایاه» في کتابه «محطات في التاریخ والتراث» على التصاق السیح 
بمعضلات الإنسان المتبدية مع منظومة «الخلق» أو مع أخيه الانسان على 
الأرض» ويشكل هذا النص تشابهاً كينونياً بين ما هو المحايث وما هو 
المتسامى أو كما يصفه «العلوي» تأله الإنسان وتأنسن الإله. 
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وتمثل هذه النظرة «المسيحاية ولادة حقيقية للمعرفة الربوبية وإلغاء 
الوسائط بين الإله والإنسان. 


9 % «> 


كان العلوي يعيش حالة التروحن مع كل ما يفكر به من تراث 
التصوف» وتغمره السعادة عندما تسيطر على روحه الحكمة الشرقية النابعة 
من تذاهن اجتماعی وهی «أي الحكمة» تشكل فعل المواجهة لسلطات 
الدولة والدين والمال. وهذا القام عند العلامة ينوجد في تأملات الحكبم 
الروحاني والعارف» وهو في الأصل شرقي» ويسميه «المثقف الكوني»» 
الثقف الذي «يتعالى على اللذائذ فلا يأخذ من مطالب الحياة غير ما يفرضه 
دوامها. يأكل عن حاجة وينام غلبة» لا يملك شيئاً لثلا یملکه شيء وهو 
كبير لا صغیر» قوي لا ضعيف» ا 

ونستدرك من خلال سسيرته أن نزعة التصوف استوطنته منذ باكورة 
حیاته الفكرية واستوطنها هو أيضاً لیژنسن الاله في ذاته المغترية عن هذا 
العالم » فکان یری العالم اا جدا للأغنياء ورجالات الدولة والدین» لكنه 
ضيق بأضعاف وسعه للفقراء والمظلومين والجیاع» لهذا اختار طريقة للنضال 
والصد إزاء هذه الحضارة العدوائية للبشرية» ما كان لأحد أن يسلكها دون 
أن يتخلى عن اللذائذية والدأناونية للنزوع نحو أعماق الإنسان المتأله الذي 
لا يحتويه شىء إلا التحلى والعرفان والسريان الإلهنسانى في وحدة 
كينونية ويوازي هذا النهج العرفاني لدى العلامة حياته العملية بحيث 
يتعذر الفصل بينهماء لأن المعرفة والزهد عنده لا ينتميان إلا للخلق. ولیس 
هناك عارف ومتصوف إلا حين يمنم حياته للذين لا یملکون شيئاً سوى 
الفقر والحرمان. أما فيما يخص «مثلث السلطات» فلا مكان لهم ف دائرة 
مقام العارف. ونری في مواقف «العلوي» في هذا المجال ما يتطابق مح 
مواقف أهل ج ف الإسلام ومع التاويين والمسيح بطرده للأغنياء 
والسلاطين من مملكته. ويتأتى ذلك من خلال التماهي مع روح الخالق ثم 
النزول إلى مرتبة الخلق وإخراجهم إلى النور» (لأن الله خلق نورا ثم خلق 
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نفسه من ذلك النور). (مدارات صوفية ‏ ص 27). ومن حق الخلق الحضور 
ف هذا النور. (وقد وضع الأغنياء ف خانة الأغيار الذين تجب مقاطعتهم 
وعدم التعامل معهم. فلا يصم للصوفي أن يصادق غنياً. وفي هذا تطبيق لحكم 
السیح بإخراج الأغنياء من ملكوت اللّه). (مدارات صوفية ‏ ص 36). 

«إن مرور جمل من ثقب إبرة آیسر من أن یدخل غني إلى ملكوت الله» 
(انجیل متی 30: 34) ویقول التاویون بصدد موقفهم من الدولة التی تملك 
الال والسلطة : 

«وهکذا عند تتویج ج الا مبراطور 

أو تنصيب الوزراء الثلاثة 

لا تبعث هدية من اليشب 

أو فاد من ایند خو 

بل الزم مكانك وأظهر التاو» 

وکما يقول العلوي فصراع التاویین كان موجّهاً ضد الدولة والمال» لأن 
الصراع حول الدين لا وجود له في الفکر الصيني» فالصین لم تعرف الأديان 
الا عند أقلياتها القبلية أو الأثنية. والتاو عندهم هو الحق الذي التصوفة 
يتمسكون به لصد الدولة والال. 


فخ تنخ فنا 


(«الحق» أو «التاو» هو المطلق الذي يقوم عليه الوجود من جهة ديمومته 
واتساقه لا من جهة مخلوقيته. ونجد فيه من ثم لوناً من الألوهية المتماهية 

مع الوجود» غير المتعالية علیه» هي تلك التي تعرضها علينا نظرية وحدة 
۳ اوري بين التاويين والصوفيين. وفي وحدة الوجود التاوية 
والصوفية معا تتو حد الألوهية مع البشرية في سيرورة متبادلة. ولکلا 
الوجهين معنى يتعين في سيرورة التبادل يعيد تكييف جوهره الذاتى باتجاه 
الآخرء يتجاوز الانسان جزئیته المائعة من ترقيه ویتخلی الإله عن عرشيته 
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ليصبح جزء! من روح الكون يتشكل فيه العمق الكلي للإنسان المتأله»)“ 
وهو بهذا القول یتجاوز حدود التصوف الفرداني ليصل إلى عمق التجليات 
الحضارية المشتركة بين حضارتي الصين والإسلام» لأن التصوف أو التاوي 
«الثقف الکونی» عند العلوي يعني التجرد الکامل. اللاتش‌خص. 
اللامحدود» اللاتناهى» الوحدة الطلقة» لا یتجلی فيه الحق ولا بصل إلى 
التماهي مع روح الکون إذا لم يتم الإلغاء للمسافات الشاسعة بين الخلق 
والخالق والتوحد معهماء أي أن هناك نوعين من التماهي والتجلي عند 
التصوف » مع الكلي «الباري»» ومع الجزتي «الخلق» ثم دمجهما في روح 
واحدة. 

إذا تمعنًا في هذا امقام الرژيوي للعالم» وقاربناه مقاربة تأويلية مع مجمل 
ما کتبه حول الشرقانية ولیس «الشرقنوية» تظهر لنا رؤية كونية انتقادية 
تتجاوز ثنائية الرکز/اللامرکز بين الاله والخلق الدولة والخلق. الال 
والخلق» وتمنح الثاني حریته في التفكير والتمنطق والتروحن دون التقید 
بوسائط الدين. وتنزل الثلاث الأوائل إلى فضاء هذه الحرية أيضاً لتمتزج 
روح الإنسان مع الباري من أجل الإنسان الكامل. وكما قلت في البداية فإن 
«العلوي» ما كان يمجد الشرق ولا يحافظ على تابوهاته الدينية والسلطوية 
والأسطورية› بل كان ينتقدها ويبحث عن رموزها في «لاحرية» الدين 
والدولة والمال وفي فرضها على الخلق. وكان يرى بأن مركزية الدولة في إدارة 
شؤون الاقتصاد والتجارة وقضايا اجتماعية أخرى بالإضافة إلى العقيدة 
الدينية تشكلان «العلة» الرئيسية في تنامی الحضارة الإسلامية» وسيطرة 
روح الدروشة عليها. 

من هنا يدعو هذ المفكر اللامع إلى قراءة متشعبة لتراث الغضارة 
الشرقية واستنطاق مکنوناتها الإنسانية من الحرية والرقي» 0 1 
التصوف والعرفان. وهو في هذا المجال يدحض المنطلقات التي تقو 
الصوفية هي تجربة فردانية خالصة في التأمل وف الروحاتيات بیدا عن 


۱ موحز ع زندقة الإسلامية ‏ النهج؛ عدد 11 1997 
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حياة الخلق. ويرى بأن الصوفية بتياريها الاجتماعي وال معرفي وقبلها التاوية 
ودالسیح»ية هي دعوة للحرية وكوئنة الإنسان دون أن يملكه شيء مع الصد 
لركزية الدولة وجبروتیتها في إدارة شژون الخلق. ويتبدي هذا الصراع مع 
الدولة في التصوف الاجتماعي «الحلام نموذجاه لا في التصوف المعرفي. ما في 
التاوية فهناك موقف واحد: «حین تواجه الامبراطورية بالتاو تکون قادرا على 
تحدیها ولا تقدر هي أن تفعل شيئا» ویذکر العلامة أن الحرية هي مقام 
العارف كما قال الجنید البغدادي» وهی الغاية العلیا من التسلك في السلك. 
والخروج من الدين الممأسس في فكر «العلوي» يتلازم مح تکوینات الثثشف 
الكونى ذو الهوية (المعارضهية أي اللقاحية كما يسميها لمواجهة التشخص» 
المحدودية» التناهى. واختصار الطريق للوصول إلى الله الحق ‏ وصفة 
(المعارضعية هذه تشكل فضاء واسعا من التصوف الاجتماعي بنزول أصحابه 
إلى أرض الفقراء والوقوف فيها ضد مركزية الدولة والدين ونهبها لحقوق الناس. 


*% و كي 


كان العلوي يعيش في اللامكان» لأن أرضه التى ولد فيها قد سرقت 
منه وهو في بداية تسلكه لسلك المتصوفة. والمتصوفة رغم شوقهم الدائم 
للتجوال والاغتراب والانتقال بين الأمكنة التباينة» ينتمون إلى الكو أو 
الغرفة التي ولدوا فيها إلى حد التماهي معها. وال«العلوي» حين تخرج ف 
كلية التجارة والاقتصاد عام 1954 بتفوق» وهو في نهاية العقد الثاني من 
عمره» «تفادی مصافحة اللك حين وزع الشهادات على ا متفوقين » ولم يبال 
أن الحفل كان مراقبا ومرصودا بالکامیرات» لأنه كان يرى أن الاك لا 
يحب الأرض والخلق» بل يسلبهما ولا يعرف كيف تحرث الأرض ويمتزج 
فيها عرق الفلاحين. لهذا تفاداه حقا. 

وكان يرى بينه وبين «سیلث»"" الزعيم الهندي الأحمر مسافة قريبة» 
ولا يبعدهما عن بعضهما إلا الأزمنة - ریاضیا . يقول سیلث في خطبته 


( الثقافة الجديدة, عدد 268 1996 
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التي ألقاها أمام زعماء قبائل الهنود الحمرء تین عرضت عليهم حكومة 
الرئيس الأمريكي الرابع عشر «فرانکلین بیرس» بيع أراضيهم عام 1855. 
«كيف يمكن شراء السماء أو بيعها أو شراء وبيع دفء الأرض» لا نستطيع 
تصور أمر كهذاء فإذا كنا لا نملك نقاء الهواء وتألق المياه فكيف يمكنكم 
شراءهما منا». ويتابع قائلاً : وحن جزء من الأرض وهي جزء مناء الزهور 
العطرة إخوتناء الأيّل والحصان والنسر الكبير إخوتنا. لو هلكت کل 
الحيوانات لمات الإنسان من وحشة الروح» إن ما يصيب الحيوانات سرعان 
ما يصيب الإنسان. الأشياء كلها تترابط فيما بينها. ما يلمٌ بالأرض يلم 
بأبناء الأرض أيضاً» أما العلوي فیقول في نص له بعنوان «طیف فرات»! 
«سيمازج الرماد ماء الفرات فینقله إلى بستان نخيل ليضيف إليه نخلة فاردة 
تستمد حياتها من حريق الروح الكونية التي سرت في حين مر علي ذلك 
الطیف التجرد من جسده وأخذ بيدي وسيرني في بساتین النخیل وقال ی 
لا تخرج منها ثم ودعني وعاد. وأنا لم آخرج منها إلا مراغماً وسأعود 
إليها حين یوذن لي 

سفري كان مراغمة في تخوم الأرض وفجاجها البعيدة أجريته على وفق 
العادة التي قررها سيدي ابراهیم الخواص يوم قال لي : لا تمكث في البلد 
الواحد أكثر من أربعين يوما. لکن الارض جعلت تضیق وتضیق » فمنعتني 
من الامتثال لوصية نبى الغربة . لا يعني هذا أني أردت الخلاف عليه 
کبف أخالفهم وأنا لم أبلغ بعد طور الفطام» إلا أنها الأرض هي التي 
اختلفت وجبابرة وقتنا لیسوا کجبابرة زمانهم» هؤلاء آدهی وأخبث وآبعد 
کثیرا عن نبض البشرية ولدیهم من الوسائل ما لم يكن لاولئك؛ 

هذا الانتماء للأرض والتدفق فیها في حالة الاغتراب عنهاء یشکل لا 
مكانية مطلقة» يبني فيها الإنسان أوطاناً مشابهة للوطن الأول من خلال 
كلمات وذاكرة وصور كامنة في اللاشعور. وهو في هذه الحالة لا يمكنه 
الاستقرار في مکسان واحدء ويبحث عن رموز وإشارات توصله إلى المرام 


( الثقافة الحديدة ‏ 1996 
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و«معذبو الأرض الخليقة» تلك الأرض التى امتلکته حد مرارة ماء النخلة 
وهؤلاء المعذبون الذين امتلكهم هو بدوره» حد التوحد مع أنفاسهم وكلماتهم 
وأشياء أخرى تتعلق بخفايا حياتهم. لا يدركها إلا عارف الحق. لماذا 
اختلفت الأرض» هل اختلفت طوبوغرافيا أم تقلصت أم توسعت أم ماذا؟ 
اختلفت لأنها أظهرت له بمعاني حياتية وجمالية ولغوية يلتصق بها 
الخلق» من حيت مياهها وشمسها ونباتاتهاء نهاراتها ولياليهاء وهذه 
الحياة في الأرض» الولادة التي يراها «العلوي» بأنها سرمديةء لها لغتها 
الخاصة بهاء لا يعرفها أصحاب السلطات الثلاث» وهذا المكان عندهم لا 
یتصل إلا بالتجارة وقوننتها هندسياً ضمن «مرادنة» الخلق أو الرن» أما عند 
الصوفية «الخلقنة للموجودات؛ فالکان هو ما «یصل إليه أهل الکمال 
والتمكين والنهايات فإذا كمل أحدهم في معانیسه تمكن له المكان بعد أن 
يكون قد عبر الأحوال والمقامات. فالكان هو المحل الأرفع القارن 
للاستقطاب. 

كان العلوي يتبنى الرأي نفسه الذي قاله سيلث بخصوص علاقة البيض 
بالأرض: «وما يصيب الأرض يصيب أبناء الأرض کذلك عندما يبصق 
الناس على الأرض فإنهم يبصقون على آنفسهم» فنحن نعرف أن الأرض 
ليست من الإنسان وإنما الانسان من الأرض» هذا ما نعرفه». فكيف يتركها 
ويعيش في اللامكان ولو أن لامكانية «العلوي» كانت عبارة عن تشبيه بين 
الأمكنة من خلال الخلق وترائهم الشاعي «مبدأ لا ملكية الأرض» والذي 
سماه ماركس بانمط الانتاج الآسيوي». 


6 # # 


دمج الشیخ الراحل التصوف الاجتماعی بالتصوف المعرقي وبعقلانية 
«العري» أيضاء في نقده للسلطات ولو أنه كان يميل للمسيح والحلاج 
والجيلي أكثر من غيرهمء وكان یری فيهم وفي أشباههم «التاويين» القلوب 
النابضة للحضارات الشرقية بنضالهم الاجتماعي ضد الدولة واللاهوت هذا 
النضال التزامن مع الارتقاء في القام والتحلي والتمکین - الشاهدة . وتأتي 
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هذه الأخيرة نسبة للخلق وأحوالهم. لم تنوجد في تصوف العرف «ابن عربي 
نموذجاً» الأكثر تعقلناً للأشياء والأقل اهتماما بشؤون العامة. أما التصوف 
الاجتماعى الأكثر تروحناًء فهو نضال اجتماعي ضد أغيار الدولة واللاهوت 
والمال. وسالكو هذه الطريقة معروفون بالصفات المعارضية والسياسية 
بالإضافة إلى «تكوين روحانى شامل وحاضر في الزمان والمكان»'' والحلاج كان 
له خيال جامح في طواسينه » وكتاباته كما يقول العلوي: «تفجر باطن الإنسان 
وتشعل فيه الحراد ثق» لکنها خالية من النسق النطقي د حسب تعپیره د أما 
ابن عربي فكان غزيراً ف الكتابة وتحتوي مؤلفاته فيضاً زاخرا من الفلسفة 
والعلم والميتافيزيقاء لكنه لم يبال بأحوال الخلق أو بالأحرى لم یخرج من 
طور التصوف المعرفي على عكس المسيح والحلاج وابن سبعين والجيلي» 
آخر أقطاب التصوفة في الحضارة الإسلامية التي تلتها الدروشة العثمانية. 


% *%* فنا 


بحث العلوي في مشروعه اللغوي الذي لم يكمل منه إلا ثلائة قواميس» 
عن صيغة جديدة للغة العربية بدمجها بين اللهجات المحكية والفصحى» 
بغية المقاربة بين العامة وبين المستويات الكتابية التي يستخدمها أهل العلم 
والمعرفة والثقافة. وخطا خطوات جريئة لكسر القواعد الأكاديمية للغة 
بإدخاله مفردات ومترادفات محكية مقابل الفصحى في كتاباته وبحوثه دون 
تقولب في السكونية وقوانينها المحافظة. 

تأتى رؤيته هذه» انطلاقاً من أن اللغة ما هی إلا تعبير عما ينتجه 
ويفعله الإنسان في الحياة الاجتماعية» وهى بهذا المعنى منظومة علائقية من 
الرموز والإشارات والصور لا يملكها المثقفون واللغويون فقط» بل تملكها كل 
الشرائح الاجتماعية للمجتمعات. ويرى أيضا بأن اللهجات المحكية 
الدارجة بين الخلق لها طابعها الشاعى» لا يمكن تداولها بين أصحاب 
السلطات الثلاث» وبالمقابل لا يمكن استخدام اللغة العربية الفصحى من 


( مدارات صوفية» ص 29. 
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قبل العامة بقواعدها النحوية الصرفة. نستطيع القول بأن هذا المشروع 
اللغوي عند الباحث أخذ مساحة واسعة من مشروعه الفكري الشامل ‏ 
كتابة للخلق - بدمج الثقافة الشفاهية والكلام مع الثقافة الكتابية واللغة» 
أي أنه أراد لغة يمنهج بها الفكر وليس العكس. 

وهناك نقطة أخرى في هذا المجال تجب الإشارة إليهاء وهي ما بذله 
العلوي من جهود مستمرة بحثا عن مترادفات ومصطلحات لغوية أخرى 
كالكردية والفارسية والصينية ؛ وليس اللاتينية» مقابل اللغة العربية لقاربة 
المعاني وما كان يرى عيبا أو نقصا عندما تستخدم مفردة كردية أو فارسية 
ليوضح بها دلالات الفردة العربية. 


خالد سليمان 
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النشأة والتكوين 


س: قلت يوماً في مقابلة صحفية بأن الثقافة العقلية في العراق متخلفة› 
والأدب مزدهر. قولك هذا يدفعنا للرجوع إلى الذاكرة العراقية. ماذا تعني 
لك هذه الذاكرة. أعني البيئة الاجتماعية والثقافية التي جئت منها وما 
قبل مجيئك أيضا؟ 

العلوي: كان العراق المركز الأكبر للثقافة الاسلامية» وتركزت فيه 
النشاطات الثقافية من شتى الفروع من الأدب إلى الفلسفة» وفيه ظهر أول 
فلاسفة الإسلام وهو الكندي وأعظم مفكري المعتزلة وهو النظام. إلا أنه لم 
یترعرع فلاسفة کبار من طراز ابن سينا والفارابي إلا في وقت متأخر» حيث 
ظهر الفيلسوف اليهودي «أبو البركات البغدادي» وهو أعظم فیلسوف 
إسلامي في الفترة ما بين ابن سينا وابن رشدء وفيه تعزز تيار الاستقلال 
الفلسفى الذي بدأه «الرازي». واستثنائية «أبو برکات» قد ترتبط بتکائف 
الممارسة الفكرية في بغداد بعد القرن الرابع الهجري. ومع أن النشاط 
الفلسفي هناك لم يتطور إلى الدرجة التي تنجب فلاسفة من طراز ابن سينا 
والفارابی اللذين ظهرا في آسيا الوسطى في مفارقة عجيبة تكون فيها 
مجتمعات شبه بدائية قبل الإسلام حاضناً لاثنين من أعظم فلاسفة الإسلام. 
أقول مع ذلك فان البيئة الفلسفية ببغداد كانت تجذب إليها الفلاسفة من 
الخارج. فجاءها أبو الحسن العامري والفارابي ليقتبس من معارف أهلهاء 
(كان المثقف المسلم يرى زيارة بغداد أشبه بالفريضة العلمية)» وفي العراق 
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أيضاً كان نضوح الفقه الإسلامي الذي بدأ في الحجاز وترعرع في العراق 
والفقه الذي ظهر في العراق هو الفقه العقلي الذي يقوم على الرأي والقياس 
والاستحسان وليس على الخبر والرواية» وقد يرتبط ذلك بالارث الحضاري 
العريق للعراق. رائد هذا الفقه العقلى جاء من أفغانستان» من عاصمتها 
الحالية «كابول» القريبة من مواقم النفوذ الحضاري الصيني. وبهذا الصدد 
كنت قد أشرت إلى احتمالات تأثير صينى على التصوف الذي أسسه 
إبراهيم بن آدهم القادم من مدينة «بلخ» الأفغانية التي تقع ضمن نفس 
الدائرة. وقد طرحت في مداراتي الصوفية احتمال تأثير تاوي على «إبراهيم 
بن أدهم» ». وهكذا بخصوص مؤسس الفقه العقلي ف الإسلام وهو أبو حنيفة 
الأفغاني لولا أنه ولد في الكوفة من أب مولود في الكوضة أيضا هو ثابت 
لجد آفغانی» هو «زوتی». ومن الفارفة على أي حال أن يظهر أبو حنيفة 
بفقهه العقلی في الكوفة ذات الخلفية البدوية كما قیل عنها ولیس في 
البصرة القريبة من مدرسة جندي سابور السريانية وقد بدل ذلك على أن 
بیثة الکوفة لم تكن فقط بيئة الشعر والأدب والرواية بل بيشة فکر وثقافة 
آیضا. 

استمر العراق في مرکزیته الاسلامية إلى نهایات القرن السادس الهجري 
حين ظهرت مدينة القاهرة الفاطمية واتسعت لتصبح مرکزا مضاهياً لبغداد 
وبدأ مسار الثقافة في العراق يتراجع بحيث لم يشهد ما بعد القرن السادس 
الهجري عمالقة من طراز أبو البركات البغدادي أو عبد القادر الكيلانى. 
وحين جاء الغول» وجدوا في بغداد بقايا نشاط ثقافي» فأوقفوه؛ ومكتبات 
عامرة فخربوها. لكن الملفت للنظر أن المدرسة «الستنصرية» التى أسست في 
القرن السابع الهجري (قبل سقوط بغداد بعشرين سنة) استأنفت نشاطها 
التعليمي بعد انحسار الغزو المغولي. 

ولدينا وثيقة ظريفة بملكية وقف ترجع إلى آل القلعلي البغادة مؤرخة في 
8 ه وعلیها توقیع شاهد کتب تحت اسم «آدهم؛/ مدرس في 
الستنصریة | آي بعد (400) سنة من سقوط بغداد. لکننا نفترض آنها كانت 
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دراسة (اجترارية) لفقه فقد نبضه الحي» ولطب يعالجه الشراح. على أننا 
لا نعدم إضاءات تومض كنيزك محترق. فمثلا بعد نصف قرن من سقوط 
بغداد یظهر آقوی شاعر عرفته الفترة المظلمة وهو «صفي الدین الحلي؛ الذي 
استرجع ذکریات الشعر في عصر الاسلام الذهبي. ثم تطوی الصفحة فلا 
يبفى شيء٠‏ بعد أن يقع العراق تحت وطأة «الجلاتریین» د ثم التركمان 
الترقوینلیین ثم بني عثمان الذين أجهزوا على آخر ما 00 
في ديار الإسلام. ومرت خمسمائة عام لم يعرف فيها العراق أي استثناء في 
أي حقل من حقول المعرفة وقد أنجز الأتراك «عثمنة» كاملة للعراق ووجهوا 
ضربة موجعة للتراث الإسلامي وقبله الآرامي في العراق وغیروا حتی 
الأسماء الجغرافية التي كانت حتى نهاية العصر الإسلامي مشتركة بين 
العربية والآرامية. وتحولت بغداد إلى مدينة تركية خالصة. ولا جاء الكاتب 
التركي «ساطع الحصري» مع الدولة العراقية الجديدة وتولی مديرية الآثار 
راعه أن یری بقايا ر العباسي شاخصة بعد أن أزيل السور على يد 
مدحت باشا» فازالها نهائیا لكي تخلص لبغداد عثمائيتها. 

یکمن في جذر هذه الخلفية التأريخية توقف الثقافة العقلية في العراق 
مقابل استمرارها في إيران التي لم تخضع لاحتلال آجنبي. بل ومقابل بقایا 
ثقافة عرفتها مصر في ظل الماليك. لا غرابة إذاً أن لا یظهر عندئا مفکر من 
طراز «طه حسین» بینما يظهر شاعر یتجاوز «أحمد شوفي». 

س : آلیس لديك تفسیر آخر لهذه الفارقة؟ 

العلوي : تفسیرها أن الشعر لیس من عمل العقل بل من عمل الذهن» 
وینبفی أن نفصل بين الذهن والعقل. فالذهن هو الوعاء الذي يتلقى 
انعکاسات الخارج. فإذا كانت هذه الانعکاسات بسيطة وبدائية وقف الذهن 
عند حدود الانتاج الفني والأدبي. وإذا كانت فكرية تحول الذهن إلى عقل. 
ومن هنا نستطيع | أن نقول أن الجواهري العملاق كان يملك ذهنا عبقریا 
ولیس عقلاً عبقریا. فالعقل هو الذي امتلكه «طه حسین, لا شوقي ولا 
الجواهري. 


23 


س. سألتك في البداية عن الذاكرة والبيئة الاجتماعية والثقافية التي 
جئت منها. ما هی حدود تأثير تلك البيئة في تحديد خط التفكير وخياراتك 
اللاحقة! 00 

العلوي ۰ بخصوص البيئة الثقافية» قد وصفتها لك. فأنا ابن تلك البيشة 
التى صنعها العتمانيون! وعلى مستوى الأسرة كان والدي عاملا أمياً وجدي 
السيد سلمان متفقهاً ولم أدركه. فقد مات وعمري خمس سنوات. ولا بلغت 
الرابعة عشرة وبدأت أميل إلى القراءة عثرت على بقايا مكتبة جدي التى 
أهملها أولاده الأميون. فأخذتها وبدأت بقراءتها وكانت بداية ثقافتى 
الشخصية. فيما يتعلق بالوضع الاجتماعي» كان والدي عامل بناء. وقد 
نشأت في «كرادة مریم» وهي ضاحية ريفية من ضواحي بغداد يصدق على 
أهلها بالضبط وصف آنجلز. «فلاحين مستقرين لكنهم في حالة انحطاطه. 

س٠‏ أي انحطاط؟ وما مستوياته وما أسبابه؟ هل ترجع إلى ذلك 
المجتمع الريفي نفسه» أم هناك تأثيرات خارجية «أي انحطاط مستورد»؟ 

العلوي: شأنها كشأن المدن» فقد امتد التأثير العثمساني إلى تلك 
الضاحية » یمسها خشازیا وحتى إنتاجياً. . فرضم خصوبة التربة ووقوع 
الكرادة على ضفاف دجلة» فقد كانت مزارعها كالهشيم المحترق وبساتينها 
خفيفة متفرقة الشجر. وکانت القیم الوروثة في حالة «بلبلة» والفقر شديد إلى 
حد آنهم اعتبروا «الفجال» تاجرا وكانوا يسمون الفجل «أبو خوصة الذهب» 
(کانوا يشدون باقة الفجل بالخوص) وكان الكادح منهم يضع طبق الفجل 
على رأسه ويذهب إلى بغداد ليبيعه إلى أغنيائها. والفجل عند «البغادة» - 
جاويش (شاویش) العشا - آي عریف الطعام ! 

س: وماذا كان يأتي للفجال من طبق الفجل؟ 

العلوي: رزق يومين. فإذا تأخر عن البيع ثلاثة أيام لم يجد عیاله 
طعاما . وهذا هو أبو خوصة الذهب. وارتبط هذا الفقر الشديد بانحطاط 
الوعي» حتی الوعي اليومي» بما يؤكد صدق الوصف الذي آوردناه عن 
(أنجلن. 
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س٠‏ في تلك البيئة الاجتماعية التي كانت تعاني من الانحطاط 
الاقتصادي والثقافي والحضاري» هل وجد أشخاص محددون أثروا عليك؟ 
أقصد كيف خرجت من ذلك العالم النفي اجتماعياً وثقافیا؟. 

العلوي ٠‏ جدي السيد سلمان الذي لم ألتق به وإئما بمكتبته. فأنا مدين 
له بثقافتي الأولى» أما الذي أثر على ووجهنى في طريق الثقافة العلمية من 
خلال الزمالة والصداقة فهو «شاكر جابره مؤلف «الأيام الضيئة» التي 
اشتهر ت عندنا في أوائل الستينات. شاكر جابر صديق أكبر سنا مني في 
الكرادة الشرقية وكان شيوعيا ومنظمه الحزبي «حمزة سليمان» أحد القادة 
الشيوعيين في الأربعينات والخمسينات وهو الذي نشر الشيوعية في ضاحية 
الكرادة الشرقبة الكبيرة. ولم ألتق به كثيراً لأني لم أدخل 5 التنظيم وكانت 
علاقتي مع شاكر جابر» وهو موسوعة أدب وثقافة. وكان عنده مكتبة 
عامرة بالأمهات من الأصيل والترجم قرأت أكثرها بتوجيه منه. وإلى جانب 
القراءة كانت لقاءاتى شبه اليومية معه في مقهى «حسين الحمّده آشبه 
بدروس مپرمچة. و المفارقة أن يتوقف هذا الأستاذ عن الانتاج» فلا 
يكتب غير «الأيام الضيئة» ثم رواية صغيرة عنوانها ”الهارب“ ليتركني 
آخوض معامع الکتابة وحدي. وکان يقرأ کل ما آنشر وأکتب حتی آواسط 
السبعینات حيث هاجرت من العراق» وأتلقى نقده التوجيهي الصارم والصریح. 

س: هناك من یقول بأن الکان پشکل فضاءٌ واسعاً من الذاكرة وله قيمته 
الجمالية لدی المثقفين والکتاب. ماذا يشكل مقهی «حسین الحمّده في مخيلتك. 
وإذا عممنا السوال ماذا یعنی الکان في دراساتك التأريخية والترائیة؟. 

العلوي . مقهی محلتنا التأريخي! وما يشدني إليه حقيقة هي جلساتي 
مع شاکر جابر وأخي الکبیر کاظم وکان بعیدا عن همومنا الثقافية بسبب 
نزوعه نحو العلوم الطبيعية ولکنه كان يحضر جلساتنا مكتقياً بالاستماع. 

مقهى حسين الحمد مقهى للطرف أي لأبناء المحلة. هو مكانهم الذي 
يستريحون فيه من عناء العمل ويتسلون بلعب الدومنة والطاولة رالنرد) ولم 
أكن من رواد المقاهي وإنما أخذني إليها شاكر وكاظم. وهكذا فالکان الذي 
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هو المقهى يصبح عندي هو المدرسة المفتوحة. وعندئذ يفقد المكان المقهى 
مفهومه الجغرافي ليكتسب جوهرية أخرى من علاقتي به. أما عموم الکان 
في دراساتي التاريخية 4 والترائیة فيستغرق الشرق. وكنت قد بدأت من 
جغرافبا الإقليم تراثياً عربيا إسلاميا. ثم تزحزحت قليلا عن البعد الجغرانی 
الحاصر باطلاعى على الماركسية. لكن التجاوز الأكمل للمكان حصل عندي 
مع الهجرة إلى الصين أوائل 1977. وكانت في الأصل هجرة أينوية - مكانية 
بحتة ‏ ثم انكشفت لي الصين بشقيها: الحضاري المتورخ» والحاضر 
الشيوعي. فبدأت فيها هجرتي العقلية الثانية. وانتمائي اليوم يتحدد 
بالکان الآسيوي لا بوصفه جغرافية بل جوهرية موقف حضاري - صراعي 
مضاد للجغرافيا الأخرى: أوروبا. 

س : تحدثت عن «کاظم آل نوح» بأنه كان يتجنب مزالق الطائفية في 
مجالسه وأحادیثه العاشورية والرمضانية. ویحملنا ذلك على الضي في الظلام. 

إن الاشكالية العقدة الطروحة على الستویین الثقاني والايديولوجي. 
وتنتج نفسها باستمرار هي أن الصراع لم يل بعد وله تجلياته التشابكة في 
تأريخ المجتمع العراقي. هناك مؤسسات سياسية وثقافية مصنفة طائفی 
وتبدو هذه العضلة تأريخية ولها جذورها القديمة» ما رأيكم حول هذا 
الوضوع وأين تکمن بوادرها؟ 

العلوي . هذه قد تكون فر ة بالعراق حيث رقعة التشیع تزید عن 
رقعة التسئن مما خلق استقطاباً طائفياً لم تجربه البلدان العربية الأخرى 
پسپب أحاديتها الطائفية «التسئن»» حيث لا وجود للشيعة إلا في زوايا لا 
تشكل حضوراً ضاغطاً في المجتمع. هذا باستثناء لبنان والبحرين. ففي لبنان 
توجد طائفة شيعية تزید على ثلث السکان؛ ی ی با 
سنياً/ شيعياً فقد كان الصراع فيه صراعاً طوائفيا وليس بين طائفتين 
معينتين. كذلك لم تجرب إيران هذا الاستقطاب بسبب غلبة العنصر 
الشيعي فيها. وفي البحرين فهناك أكثرية شيعية وأقلية سنية» والصراع 
الطائفي قائم فيها كما في العراق ولو بحدة أقل. 
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الأساس التأريخي للاستقطاب الطائفى في العراق يرتبط بالدولة البويهية 
في القرن الرابع الهجري. إن البويهيين الديالمة بعد أن فرضوا حكمهم على 
الخلافة العباسية في بغداد سعوا لإيجاد قاعدة شعبية لحكمهم فتبنوا 
مذهب الشيعة الإثني عشرية. وكانت الشيعة الإثني عشرية قد اکتملت 
كطائفة دينية وتوقفت عن الخوض في السياسة لتظهر في وقت مبكر من 
التوزيع الطائفي في المجتمع الاسلامي كواحدة من الكيانات الطائفية 
المبكرة مع ملاحظة أن أصل الطوائف الإسلامية في العموم هو كيان الفرقة 
التي ترادف على مستوى السياسة مصطلم الحزب. وعلی المستوى الفلسفي 
والكلامي مصطلح «المدرسة». ولم تستعمل كلمة الطائفة في الزمن السابق 
الذي كانت الفرقة ناشطة فيه على المستويين. وأوصلنا التحقيق إلى أن أولى 
الطوائف ظهورا هي الشيعة الإثني عشرية » ریما بدها من جعفر الصادق أو 
والده محمد الباقر. على أنها لم تكتمل كطائفة إلا في القرن الرابع الهجري. 
وني هذه الأثناء ظهر التسنن - في منتصف القرن الثالث الهجري. كحركة 
تملك جميع خصائص الطائفة الدينية. فتكون قد تزامنت في الظهور 
طائفتان: الإثني عشرية والسنية. على أن الصراع لم يكن آنذاك بين السنة 
والشيعة» فقد دخلت الطائفة السنية ف خصومات حادة مع جمییع الفرق 
والدارس الاسلامية القائمة في زمنها. وکان هناك استقطاب سني معتزلي 
وسني باطني وسني صوفي وسني فلسفي وبقي هذا الاستقطاب قائما حتی 
نهاية العصر الاسلامي حیث كفت الفرق عن الوجود وتحول من بقي منها 
إلى طوائف صغيرة. ولذلك خلت العصور الاسلامية من صراع طائفي وانما 
كان ذلك ما بين الفرق السياسية والكلامية. وبعد اختفاء الفرق في عصر ما 
بعد الإسلام استأثر التسنن بالعالم العربي والاسلامي كله عدا العراق مما 
قلص رقعة الصراع وأبعاده في زوایا منعزلة. 


پالرجوع إلى الجذر التأريخي للمشكلة تجده كما قلت عند البویهیین. 
وهم السژولون عن تأجیج الاحتراب السني/ الشيعي في العراق إذ کانوا أول 
من نظم الواکب الحسينية في عاشوراء وأدخلوا العراق في دوامة الذابح 
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المتقابلة حتى اليوم. وقد ژر التأریخ لتكريس هذا الوضع» وقام رجال الدين 
من الطرفين بدورهم في ترسيخ الرموز الطائفية والمؤسسات الطائفية. فتحول 
فقهاء ما قبل السنة إلى أثمة للسنة وتحول التصوفة الذين وضعوا أنفسهم في 
مقام الأنبياء إلى قديسين للسنة: يعبدهم السني ويلعنهم الشيعي. واعتبر 
«علي بن آبي طالب» مؤسس التشیع » أي قبل خمسين سنة من ظهور اسم 
الشيعة واعتبر الحسین شهيد الشيعة ولم يكن للشيعة وجود في زمانه 
وتحول «عمر بن الخطاب» قبل قرئين من ظهور السنة إلى رمز أكبر للسنة 
واختلط الحابل بالنابل والأبيض بالأسود والعلقم بالسكر لكي يستريح رجال 
الدين على أرائكهم ويتمتعوا بسعادة الدارين ولم یخل ذلك من علاقة 
بالسلطة في كل وقت تأتى دولة فتؤيد الشيعة وتضطهد السنة وتأتی غيرها 
تؤيد السنة وتضطهد اح 1 

وهذه المآزق التأريخية ة تحدث عنها كبير فلاسفتنا «أبو بكر الرازي؛ في 
هجومه على رجال الدين وحملهم مسؤولية إثارة الحروب. وتلقفها منه شيخ 
المعرة وصاغها في لزومياته. 

إن الشرائع ألقت بيننا فتناً ١‏ وعلمتنا أفانين العداوات 

س. كيف يمكن الخروج من المؤسسة الدينية وتعاليمها وخاصة مؤسسة 
الشيعة الإمامية» وهل كانت أحاديث «كاظم آل نوح» اختراقا لكسر 
الحواجز بين الطائفتين؟ 

العلوي: لا أرى حاجة لإقحام السنين في هذه المسألة وعندنا في عموم 
الشرق ساعات من الماضي تتفوق في مضمونها التأريخي على سنين الحاضر. 
إن التطور في آسيا حلزوني ارتكاسي» تطور صاعد. ونحن نسيء استعمال 

كلمة رجعي» وهي ترجمة حرفية للمصطلم الغربي. والصينيون لا 

یستعملونها فمتابل الرجعي عندنا ترد عندهم «فان دونىغ» ومعناها ضد 
الحركة. فهي لا تستشعر نت كمضادة للماضي. إن المعري متقدم على مثقفينا ٤‏ 
جملتهم الساحقة ونحن نناضل لاستعادة مثال المعري حتى يكون سائدا. 
هذه اللمحة سنوسعها في حوارات قادمة. ونعود إلى أحاديث الشيخ كاظم 
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آل نوح وهو شيعي ويتصرف بوصفه شيعيا لكنه كان يتجنب الترويج 
الطائفي في مجالسه. وبفضل سياحته الواسعة في مصادر التاریخ الإسلامي 
استطاع أن يتوصل إلى مخالفة التثقبف الطائفي للشخصيات (الطائفية). 
فكان يقدم أحاديثه عن أبو حنيفة وعمر بن الخطاب وغيرهم لا ليظهرهم 
خارج التسئن. ومن غير أن يصادرهم كشيعة على طريقة السيد «محسن 
الأمين». إن الطائفية باقبة في العراق ومحتدمة» وللسلطة دور فيها مارسته 
في جميع مفاصل تاريخ العراق الحديث عدا سلطة عبد الكريم قاسم الذي لم 
يكن تيغياً ولا سنياء وقد تجاوز قاسم هذا الارتباط الجزئي وتمرد على 
انتمائه الطائفي بحكم شخصيته الأخلاقية وإنسانيته الشفافة التي جاءته 
من تربيته العائلية . وأود الاستدراك بخصوص «صدام التكريتي» الذي لا 
يكن تضتیقه: طائفياً لته لم يصل إلى المستوى الاجتماعي الذي يجعله 
يرتبط بفئة من الناس. فالطائفية مستوى متقدم على صدام يصعب بلوغه. 
كانت هذه في الحقيقة صفة أحمد حسن البكر الذي يستمثل خصوصية 
رجل سوي متخلف تنعكس في شخصيته أوضاع مجتمعه وطائفته. وكان 
بتعا ال SS‏ حتى 
تكريتياً لأن هذا الشعور بالانتماء إلى قرية متقدم عليه 

س: لكك قلت «صدام التكريتي»؟ 

العلوي: أقول هذا لأنه كان لقبه الرسمي عندما كان خارج السلطة 
ويمارس البلطجة العادية. وقد صار يتضايق من هذا اللقب بعد السلطة 
فحول اسمه إلى صدام حسين. 

س: قلت صدام ليس طائفياً» وفسرت ذلك» ولكن ما هو تفسيرك لحالة 
عبد الكري يم قاسم؟ 

العلوي . حالة عبد الکره يم قاسم لا تفترن بموقف تقدمي» لأن عبد 
الكريم لم يكن مثقفاًء وانما هو زعیم عسكري وسياسي. ولم تكن له 
اتجاهات يسارية ضاغطة» بل هو وطني بالفهوم العام. 

أما خروجه من ربقة الطائفية فيرجع إلى عاملين: 
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الأول: تكوينه الأخلاقي المتين. والأخلاق عندما تتبلور كقيم ضاغطة 
لدى الفرد تتغلب على النزعات العقائدية أو الإيديولوجية الضارق أو 
تخفف من تأثيرها. 

الثاني : خلفيته العائلية. فقد ولد لأب سني وأم شيعية. وكان كلا 
الأبوين فاضلا ومحمودا في محيطه. أروي لك هذه النكتة : فقد كان المرحوم 
قاسم والد عبد الكريم يجلس في قهوة الطرف في كرادة مريم. وكان يلازمه 
رجل من الكرادة ظریف. والی حد ما. مسودن» يدعى أبو حمزة. فسئل أبو 
حمزة مرة عن أبو حامد» وكيف يراه؟ فأجاب على طريقته : «والله رجل 
آدمي ماكو مثله لکن يا حيف بهودي»» يقصد اسني!. فعبد الکریم» 
نشأ في عائلة متوازنة طائفياً . وهي عائلة فاضلة آیضا وأتیحت لعبد الکریم 
تربية مستقيمة هى التى تقف وراء شخصيته الاجتماعية المتكاملة بصرف 
التظرطى رابيد السياسية. 

س: كما قلت في حديثك في البداية أن أبو حنيفة قد ولد بالكوفة ذات 
الخلفية البدوية ؛ وهو مؤسس الفقه العقلي. هذا يعني أن الريف والبيئة 
الريفية ايشا ومن خلال علاقاتها الخاصة بها تنتج الفكر والثقافة. وهناك 
رأي شائع ومألوف بأن المدنية الحضرية هي البيشة المناسبة لإنتاج الفكر 
والثقافة. ولا ننسى أنك أيضاً پدأت من بيئة ريفية؟ 

العلوي: لا يمكن مقارنة الكرادة بالكوفة. فالكوفة بعد أن مرت 
بسنوات قليلة تحولت إلى مركز ثقائي غلب عليه الشعر والأدب أولاً ثم ظهر 
الفقه . ويصعب مع ذلك تفسير ظهور أبو حنيفة بعقلانيته الفائقة. والمعتاد 
أن تكون البصرة هي هى الوعاء لمثل هذا الفکر» وذلك لمجاورتها مدرسة جندي 
سابور في خوزستان وظهور أثر البداوة الكوفية في النمو. فكانت مدرسة 
الكوفة أقرب إلى روح اللغة وأبعد عن التقعر والتمنطق عن مدرسة البصرة. 
ومن ثم فنحن لا نملك تفسيرا لظهور أبو حنيفة إلا بتكويناته الإبداعية 
الخاصة به والمبدع يستطيع أن يستخلص من مصادره نتائج تتجاوز تلك 
المصادر ولكن بشرط أن تكون في المصادر نفسها أوليات عقلئة» تسهل عملية 
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الاستخلاص. ومصدر أبو حنيفة الأول والأكبر هو القرآن وف القرآن عناصر 
تفكير عقلي تتجاور مع الإيمان توسعت بإبداعية أبو حنيفة لتتشكل في 
مدرسة الرأي والقياس. ويلاحظ في المقابل أن الحجاز إن فقهاً سلفياً «فقه 
النصوص» بحكم البيئة البدوية» وعلى ذكر ذلك أقول أن الجزيرة العربية 
بما فيها اليمن لم تساهم في الفكر العقلاني رغم أنها كانت مهد الإسلام؛ 
فلم يظهر في الجزيرة بما فيها البمن فلاسفة أو حتى متكلمون عدا قليل من 
الاعتزال ملحق بالتشييع الزيدي في شمال اليمن. 

أما أنا فقد كان لمهدي الريفي أثر على بساطتي التقافية في النشأة وأذكر 
«نكتة» قالها لي صديقي الراحل : «يوسف عبد القادر». لقد رحمك الله إذ 
أخرجك من الكرادة ولولا ذلك لكان طول عمامتك ذراعین ولحيتك ذراعاً 

س: هل نفهم أن هذا الاسم من الشخصيات التي أثرت عليك أيضاً في 
تكوينك المعرني؟ 

العلوي: نعم يمكنني اعتباره ثاني الأصدقاء الأساتذة بعد شاكر جابر 
وهو من الجيل السابق على جيلى. لكننا التقينا في مطبعة الحكومة عندما 
كنت أشتغل في تحرير الطبعة العربية للجريدة «الرسمية» وهو يشتغل في 
طبعتها الإنكليزية. وكان يتميز بثقافة موسوعية ويجيد اللغة الإنكليزية 
إجادة تامة. كما يجيد قراءة النصوص العربية القديمة. فجمع بين ثقافتين. 
وكانت له علاقات مع أوائل الماركسيين مثل حسين الرحال وسليم فتاح. 
وكان جيد الاستيعاب نا يقرأ وما پسمع. . والسماع a E‏ قديم لن 
يمتلك حافظة › وكنت أسمع منه. فأضيف إلى معلوماتي وب يتفتم فكري أكثر 

س: يوسف عبد القادر كان يمتلك معرفة واسعة» وأنت ف بداياتك. 
فكيف كانت تجري أحاديثكم ومحاوراتكم. وكما هو معروف عن سابقینا 
فقد كانوا يميلون إلى أسلوب تلقينى في أمور الثقافة والمعرفة هل كنت في 
حديثك معه في حالة السماع دائماً؟ 

العلوي : قال القدماء أن محادثة ذوي الألباب تلقح العقول» وتختصر 
هذه العبارة البليغة حقيقة كون الصديق مصدر ثقافة لصديقه. وهذه تكون 
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غالبا حين يكون بينهما فارق عمر مع ثقافة موسوعية يتمتع بها الصديق. 
وني حالة شاكر جابر لم كان بيننا فارق كبير لكنه سبقني إلى الثقافة العقلية 
واليسارية. أما يوسف عبد القادر فكان بيني وبينه سبعة عشر عاما. فهو 
ليس صديقاً على وجه التحقيق وإنما جمعتنا زمالة العمل. المهم أن تجعل 
الصديق یتناسخ مع عقل صديقه إذا كان الأول جيد التقافة والشاني جيد 
التقبل. 

س: هذا الأسلوب في التلقى له جذوره عند حكماء الشرق ورجال 
الدين» كما في موروث الفلسفة البونانية القديمة. لا نذهب بعيداً إذا قلنا أن 
التلقی في أكثر الأحيان يشكل علاقة سلبية بإنشاء حالتين في حالة واحدة 
أي الرکز الملقن والطرف المتلقي .. 

العلوي : لم أعتبر هذا الأسلوب أساسياً في التعليم أو التثقيف. الأساس 
هو دراسة منهجية سواء في المدارس أو بقراءة الكتب على سبيل التثقيف 
الذاتي في الحقيقة. مهما بكن فإن هذا الأسلوب (التلقين والسماع) أساسي 
عند القدماء. لا سیما حين كان ای وحين كان المنبر مفتوحاً 
لمن يرتقيه لیحدث الجمهور في شتی القضایا الدينية والتأريخية وقد 
استمرت هذه العادة في اس شيب من خلال النابر الحسينية. واستفدت 
منها في صباي ولو قلیلا. لأن الروزخ خونية قلسا بوجد بینهم مثقف وأذکر 
بهذه المناسبة «الشيخ كاظم آل نوج» وكان موسوعة تأريخية وأدبية ولغوية. 
كما أنه تجنب مزالق الطائفية. وكان في أحاديثه العاشورية والرمضانية 
يجمع بين تأريخ الشيعة وتأريخ السنة» وتجاوز الحساسيات بين 
الطائفتين. وكان يخصص ساعات في مجالسه للسياسة وهذه حالة نادرة بين 
الروزخونية الذين يغلب عليهم الجهل والارتزاق. وتستمر هذه الطريقة في 
التثقيف مع الإذاعة والتلفزة لكنها تفيد في التثقيف العام. وقد أشار (طه 
حسين) إلى ذلك في اخر لقاءاته مع الثقفین في داره. وانتقد الكاتب الذي 
يعتمد في ثقافته على التلفزيون والإذاعة. وبالطبع ل لا يوجد کاتب حقيقي 
يتخذ من التلفزيون والإذاعة أو السماع عموما درا له في ثقافقه حتى لو 
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لم يكن باحثا. يعني روائياً أو شاعراً مثلاً. والروائيون والشعراء لا يحتاجون 
إلى الثقافة كشيراء لأنهم لا يخاطبون العقل ولا يشتغلون في البحوث 
والدراسات ومع ذلك فان «طه حسین» أكد عليهم وجوب القراءة ولو ساعة 
في اليوم. آما الباحث فمسؤوليته ثقيلة إذ يتعين عليه أن یستوعب ما یتوفر 
من مصادر من حقل اختصاصه » وأن يستمر في الدراسة المنظمة اليومية. 
وفضلاً عن حاجته إلى مراجعة المصادر المتعلقة بالوضوع الذي يكتب فيهء 
فان عليه استيعاب الصادر العامة والاختصاصية. وكلما قرأ الباحث كبر 
عقله أما الشاعر فإذا كثرت قراءاته فقد تبعده عن الشعر وتحوله إلى مفكر 
وهذه هى حالة «آبو العلاء العري» في لزومياته. ولو أن حساسيته الشعرية 
العالية ترکت تأثیرات واضحة على لزومیاته لکن «العري؛ یبقی مفکرا 
اکثر منه شاعراً. وأتمنی على أي حال أن يوسّع الشعراء من ثقافتهم العقلية 
لكي يتحكموا بمزاجيتهم ويصبحوا أقل اندفاعا وراء الحسيات. 

س: لنرجع إلى البدايات فنسأل ماذا يعني لك المجتمع العراقي القديم. 
أي السومریون والأكديون ما قبلهم وما بعدهم. ألم تحاول مثلا دراسة 
ملحمة جلجامش في الوقت الذي تعتبر هذه الأسطورة من تراثنا الحضاري. 
هذا من جائب» ومن جانب آخر كما في الدراسات الانثروبولوجية. فإن 
الأسطورة هي مجموعة من الرموز والعلامات البشرية. أي منظومة من 
العلاقات التواصلية بين أفراد المجتمع القديم. ما أريد قوله هو أن 
العراقيين القدماء كانت لديهم محاولاات لإنتاج أسئلة فكرية ومصيرية حول 
الإنسان منذ صراع جلجامش مع الموت. 

العلوي: قرأت مصادر كثيرة عن وادي الرافدين وقرأت ملحمة 
جلجامش بترجمة العلامة «طه باقره وهي أفضل ترجمة لها سواء من حيث 
الدقة والوئاقة. لأنه أخذها مباشرة عن الأكدية. أو من حيث متانة لغته 
العربية وجماليتها. والذين سعوا لاصدار ترجمات أخرى بعد «طه باقره 
محكومون بالبحث عن براءات الاختراع. وللأسف فإن جملة كتابنا ومؤلفينا 
لا يحترمون جهود غیرهم» إلا إذا كان ناطقا بلغة أوروبية سيدة. ويحاول 
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بعضهم أن يتسلق على البعض الآخر لإثبات الريادة. إن الترجمات الأخرى 
للحمة جلجامش سيئة وجافية ولا تستحق القراءة. ويجب تعميم ترجمة 
طه باقر على نطاق عربي. لكني لم أتخذ الثقافة الرافدانية القديمة مصدرا 
لبحوثي. لأنها ثقافة أدبية» وتشکل نشف التراث الادبي يستفيد منه 
الأدباء. أما الجانب العقلى والفكري فلا نجده بين حضاراتنا الغابرة إلا ف 
المرحلة السريانية ثم الإسلامية. السريان هم أول من بحث في الفلسفة 
ومتعلقاتها وكان ذلك بتأثير الثقافة اليونانية وقد حمل السريان مشعل 
الثفافة الفلسفية ليسلموه إلى المسلمين من دون أن يتوقفوا عن الإنتاج» فقد 
عاشت الثقافة السريانية جنباً إلى جنب مع الثقافة الإسلامية حتى نهاية 
العصر الاسلامی. ما يسبق المرحلة السريانية من حضارات وادي الرافدين 
والهلال الخصيب لا يشكل مصدراً للفكر العقلي النظم لأنها كانت مرحلة 
الأسطورة. والملحوظ أن الحياة الاجتماسية والاقتصادية قبل السريان لم 
تنعكس حتى في الأدب» فنحن مثلاً لا نجد أدباً مشاعياً أو لقاحياً كالذي 
نجده في الأدب الجاهلي» وبعد ذلك في الفكر الإسلامي ؛ أو كالذي نجده في 
الفكر الصيني الذي عاصرت بدايته آخر ممالك الساميين وهي المملكة 
الكلدانية. على أن الحضارة السامية لم تخل من العلم» وقد کف في آثار 
مملكة «اشنونا» في الألف الثانی قبل الميلاد عن عمليات رياضية تجري 
على الطريقة السماة طريقة أو نظرية فیشاغورس وقد كنت دعوت بعد 
اكتشاف هذه الحقنائق إلى تغییر اسم نظرية فيشاغورس. لتكون نظرية 
«اشنونا» ولم يتحقق ذلك حتى الآن» لأن مناهجنا الدراسية لا تزال تأخذ 
بالترجمة من دون اجتهاد. والثقافة الغربية هي المهيمنة علينا. ما أريد 
توضيحه كخلاصة له ذا الحديث أن مصادر البحث الفلسفي والعلوم 
الانسانية دوا تبدأ بالنسبة لنا من السريان ثم تتكامل مع المسلمين. 


س 00 الأسطورة تسبق الثقافة العقلية الس والحضارة 0 
والحضارة البزتائية ب بحيث اذ فلاسفة الیونان ف من الحكمة والأساطير 
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الشرقية كثيراً مثال على ذلك الفیلسوف اليوناني الأول «أمباذوقليس» الذي 
تناول أفكار «زرادشت» حول ثنائية النور والظلمات. وبالمقابل نرى أن 
الأسطورة اليونانية ظهرت کتفکیر بدائي ثم تحولت إلى الفلسفة. لکن 
الأسطورة الشرقية بقیت في إطارها ولم تتحول إلى الفکر النظم أو بالأحرى 
لم تتمنطق. ما هو تفسيرك لذلك؟ 

العلوي : لماذا لم تتحوا ل الأسطورة إلى فلسفة في حضارات وادیر الرافدین 
والهلال الخصيب؟ هذا السؤال يفسره المؤرخون الغربيون تفسيرا عنصريا 
بتفوق العقل الآري على العقل السامي. لكن اليونان أنفسهم لم يبدؤوا 
بالفلسفة رأسا. فقد سبقها نشاط أسطوري عرفته الحضارة اليونانية استمر 
أكثر من ثلاثة قرون ثم جاءت القفزة الفلسفية ولم تكن في حقيقتها قفزة 
بل تطورا طبیعیا للعقل البشري. كانت الرحلة اليونانية هي الرحلة التي 
فیها قطع عقل الانسان طوراً جديداً من النمو فصارت له قدرة على التفكير 
المنظم. ومما پثبت ذلك أن الفلسفة ظهرت في الصین في وقت مقارب 
لظهورها في اليونان» من غير أن يكون بينهما أي اتصال. إن تأريخ الفكر 

ينقسم إلى طورين أساسيين هما الطور الغابر المسمى بالإنكليزية «راااورا١A»‏ 

۲ 0 والطور القديم «010» ثم الطور الحديث 084006:0. أما الطور 
الغابر یتزامن مع مرحلة الأسطورة» سواء في الیونان أو في الهلال الخصیب 
أو في الصین, والقدیم یتزامن مع مرحلة الفلسفة ویدخل فيه الرحلة 
اليونانية والصينية والسريانية والاسلامية وکذلك الهنديسة رغم أن الفلسفة 
الهندية بقیت متلبسة بالدین والغیبیا ت فلم يكن ابداعها العقلي في مستوی 
غیرها. 

وقد ظهرت الفلسفة في اليونان وليس في وادي الرافدين لأن حضارة بابل 
الحديثة تعرضت للغزو الفارسى الأخمينى. وانتهت مملكة بابل وتوقف 
بذلك تطورها ليبدأ تطور اليونان من حيث انتهت بابل. 

يلاحظ أيضاً أن الفرس لم يعرفوا الفلسفة والفكر العقلي النظم رغم 
وجودهم في المرحلة التالية لمملكة بابل المتوقفة ومعاصرتهم للمرحلة اليونانية. 
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الغربيون يجدون تفسيراً تلا لذلك بتخلف «العقل» الشرقي. لكن 
الحال. لا تلتمس بالتوجهات الأورومركزية. واللحوظ على اي حال ان 
الفرس حتی في الدور الساساني التآخر لم ینتجوا تقافة تزید عن الأدب 
والسياسة. والمكتبة الساسانية شحيحة جدا لكنهم برزوا ف الدور الإسلامي 
وكانت لهم الید الطولی فيه . وأقول استطرادا أن هناك فئتين من 
ار : حضارات أسميها «مثقفة» وأخرى «غير مثقفة۰ والأولى هي 
التي تنتج کتبا ومكتبات وتفكيراً عقلياً ومثالها الحضارات اليونانية 
والصينية ا والهندية » ومثال الثانية حضارات الفرس وحضارات 
اليمن الغابرة. وينبغي البحث عن تفسیر لهذه الفروق بين الحضارات خارج 

س: ما آقصده في سوالي حول الأسطورة وعلاقتها بتأسیس الثقافة 
العقلية» أي الانتقال من الیئولوجیا إلى الفلسفة هو تفكيك هذه النظومة 
البدائية وتأويل رموزهاء ألا يشكل هذا النوع من الدراسة إعادة إنتاج للفكر 
كما فعل الیونانیون ! وفي عالنا العاصر ایشا هناك مدارس أنثروبولوجية 
لدراسة ظاهرة الأسطورة والعقل البدائى للحضارات البشرية؟ 

العلوي: هذه طريقة جديدة في البحسث العلمي في الحضارات 
والمجتمعات يرح جع الفضل فيها إلى شتراوس الذي يجمع بين منهج علسي 
واتجاهات عنصرية وأخرى معادية للماركسية. فقد أراد احلال 0 
محل المادية التأريخية في دراسة المجتمعات» ودوج في سبيل ذلك كثيرا من 
الشعوذات والخرافات. إن الأسطورة والنصوص الأدبية هي المصدر الهام ف 
دراسة أفكار القدماء وعلاقاتهم. ولا غبار على ذلك من جهة المنهج العلمي ) 
وهي لا تقدم مادة معرفية للباحث بل مادة للتأرخة. فالمعرفة ف مصادر 
الفكر المنظم تؤدي إلى الفلسفة. 

أود من جهة أخرى التنبيه إلى أن ملحمة جلجامش هي إلى جانب 
کونها مصدرا لدراسة مجتمعها وحضارتها» نص أدبي راق من طراز 
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النصوص التي جاءت بعدها مثل الإلياذة وألف ليلة وليلة وملحمة مم وزين. 
والانتشار الآن للإلياذة وألف ليلة وليلة. وينبغي أن تنتشر ملحمة جلجامش 
بترجمة طه باقر وملحمة مم وزين لانهما من نفس القدرة ونفس المستوى. 
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تراث أم ترائین؟ 


س٠‏ من أي باب دخلت التراث الإسلامى؟ هل دخلته من خلال 
الارکسیة؟.. أم حدث العكس» دفعك التراث للولوج إلى عتبة الماركسية؟ 

العلوي : دخلت التراث عن طریق الدین. فقد قرأته بحکم نزعتي 
التدينة في صباي والوروثة من جدي السید سلمان 

ولا مضيت في قراءة مصادرنا 5 الفقه والتفسير والتاريخ » تبینت ل 
حقيقة أولية هى التى كانت نقطة الانتقال» وهی أن التاریخ الإسلامي ليس 
من صنع السماء» بل من صنع البشر. 

بعد ذلك توجهت ت إلى قراءة الكتب الماركسية » فصرت قادرا على 
استيعابها. وكنت قد قرأت كتاب الاركسي اللبناني جورج حنا؛ والعنون 
وصئجة 4 في صف الفلسفة»» قبل أن أكتشف تلك الحقيقة فلم أستوعبه.. 
ثم آعدت قراءته بعد ذلك» فاستأئست به كثيراء وهو كتاب بسیط يعكس 
شفافية جورج حنا وأسلوبه الظريف الطليق. هذا يعني آني انتقلت إلى 
الماركسية من خلال التراث نفسه. 

ومن هنا أيضاً كان انتقالي إلى الارکسية بالترابط مع فهمي الجديد 
للتراث. فلم تخل عنه لأني صرت ماركسياًء كما يفعل كثيرون عندما 
ينتقلون من حالة التدين أو الاعتقاد فينبذون كل شىء وراءهم » ليتأدلجوا 
بطريقة أحادية» لأن دراستهم السابقة للتراث إيمانية وليست شكية. 
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والدراسة الايمانية لأي مذهب تمكن من الانتفال الفجائي والفاطع إلى 
المذهب الآخر. 

إن الطريفة المثلى للتطور الفكري عند الإنسان» كما اكتشفتها بتجربستي 
الشخصية» ومن استقصائي لتجارب مفكري الإسلام في عصورهم الذهبية, 
هي أن يكون تداخليا وليس ارتدادياً وذلك حين ينطلق من نقد المقروء 
بالاستناد إلى معرفة فلسفية. 

س: ألم تكن للتأثيرات الاجتماعية عليك» أواخر الأربعینات» دورا في 
وصولك إلى الارکسية» خاصة وأن الفترة الزمنية تلك تميزت بمد وطني 
عارم دفع الكثيرين من مثقفي العراق للوصول إلى الارکسیة؟ 

العلوي أنا لا أخضع للجو السائد. وهذه حقيقة زامنتني منذ الصغر. 
يمكنني أن أكون مع الأقلية ضد الأكثرية ! 

لكني تأثرت طبقياً بوضعي العائلي؛ لأني عانيت الفقر والجوع مع 
والدتي» مما غرس في وعيي الصغير كرهاً للأغنياء ولدولة الأغنياء. وصرت 
أبحث في مصادري الإسلامية عن ما يشيع هذه النزعة. وأذكر مما صدمني 
مبکر أن أكتشف أن الاسلام يبيم التملك الخاص ویسمح بتقسيم الناس 
إلى مالك ومحروم وخادم ومخدوم. 

ترافق ذلك مع استمراري في القراءة واکتشاف الزید من النقاط الحساسة التى 
تصدم وعيي الطبقي من جهة. ونزعة البحث والشك عندي من جهة آخری. 

فهکذا یکون انتقالي لیس بفعل الوجة السائدة» بل بعامل داخلی.. 

س: ولكن» ألم تطلع آنذاك» أواخر عقد الأربعينات e‏ على 
الترجم من الأدبيات الماركسية؟ 

العلوي ۰ في ذلك الوقت لم أكن قادرا على شراء کتاب» بل ولم يكن 
عندي مذياع للاستماع إلى الاذاعة. فکنت أقرأ فیما ورثته من کتب حتی 
نهاية الأربعينات. 

في أوائل الخمسینات. اکتشفت جريدة الأهالي» للمناضل الوطنی الکبیر 
کامل الجادرجي؛ فصارت جريدتي الفضلة وصرت من خلالها أطلع على 
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الستجد من الأفكار اليسارية والديمقراطية. أما الانتقال الجذري إلى جو 
الثقافة الماركسية واليسارية» فبدأ مع اتصالي بشاكر جابرء كما تحدثت في 
الفصل السابق. وبدأ اتصالي أيضا ب«على الشوك» . أسلاً مثقف عراقی» 
وأحد أميز المثقفين في العالم العربي توطدت لي معه علاقة متأخرة في الزمن 
لكنها أضافت الكثير إلى مخزون معرفتي. والأهم في هذه العلاقة أنها 
ساعدتني كتيراً على التخلص من عناصر تخلف حضاري حملتها معي من 
بيئتي البائسة المتحللة حضاريا كما أشرت سابقا. 

كان علي الشوك مصدر تأهيل للوعي الثقاني والسلوك الحضاري واسترفاده. 

س: في تلك الفترة» وما أعقبهاء ألم تكن لك صلة مع الحوزات العلمية 
في مدينة النجف؟ 

العلوي: لم تكن هناك أية صلات. فقد توفي جدي وعمري ست 
سنوات. ولم يكن والدي وأعمامي رجال دين. 

آية الله الوحيد الذي اتصلت به هو عبد الكريم الزنجاني. فقد ذهبت 
ليه لكي يهديني إلى مصادر فلسفة الشيرازي ولم أعرفه باتجاهاتي» وإنما 
تداولت معه كباحث في الفلسفة الإسلامية. 

س: منذ متى» إذن» بدأت البحث والكتابة في التراث الإسلامي؟ 

العلوي : : بدأت بعد أن استکملت آدوات النهج الماركسي» » وكانت أول 
بحوثي المنشورة في عام 0 في مجلة «المثقف»› التي كان يصدرها علي 
الشوك وغانم حمدون وأمجد حسین › وف مجلة اتحاد الأدباء أيضاً 

وكان البحث عن أبو حيان التوحيدي» وكتابه «مثالب الوزيرين». وقد 
كتبت البحث باسم مستعار» خوفاً من وزير الارشاد الرحوم إسماعبل 
العارف» الذي كان يحارب المنابر اليسارية في العراق. 

س: ذكرت في كتابك الأخير «محطات في التاريخ والستراث» أن 
الجماعية والتضامن والعلاقات بين الناس هي الحاكمة ألا ترى أن التناحر 
الاجتماعي هو السائد ولا يزال. . ألا ترى أن منظومة القيم الاجتماعية 
متحركة دوما؟. . ما ذکرئاه سابقا لم يعد له وجود . 
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العلوي: القيم متحرکة» هذا هو جوهرنا.. لكنها تخضع إلى ضوابط 
تتن حركيتها. والحديث هو وجود قيم متفقاً عليها بين الجماهیر» وقد لا 
يكون متفق عليها لدی الشرائح العليا. التناحر قائم بين جماهير المحرومين 
والطبقة المالكة المتكاملة مع الدولة.. 

الصراع بين جبهتین عريضتين: هما جبهة اللكية الإقطاعية وجبهة 
الملكية الشاعيف وهو صراع طبقي مستمر ويتصاعد في أوضاع النمو الثقافي 
والحضاري. فقد اشتد في العصر الإسلامي الذهبي وتراجع في العصر العثماني. 
ويمكن معرفة ذلك من المقارنة بين حركات المعارضة في العصر الإسلامى 
بتعددها وتفرعاتها وحركيتها الدائبة› ثم اختفاء ذلك في العصر العثماني. 

هناك اصطفاف قيمي عند الجماهير في مواجهة الدولة والالکین» يرتبط 
ایشا باللقاحية الجاهلية النافرة من الدولة. لكن هذا الاصطفاف لم يبلغ 
التناحر داخل المجتمع نفسه. ذلك لأن الاستغلال الاقتصادي الذي تمارسه 
الطبقة العلیا. اضطر الناس إلى البحث عن قوتهم اليوسي وحاجاتهم 
الضرورية بشتی الوسائل الأمر الذي آدی إلى تصادم الصالح الفردية 
والفئوية داخل المجتمع > وهو الذي أوجد ها تناحریا داخل الجماهیر. 
لكن هذا الوضع تعايش مع القيم التي يتفق الجميع على وجوب مراعاتها 
ويتفاوتون في مدى الالتزام بهاء لأنهم بشر لا ملائكة. 

ويستمر ذلك للآن. وهي تصدق ليس على المجتمع العربي» بل 
والكردي والتركي والفارسي. ولو أني لا أعرف بالضبط» إن كان للقاحية 
تأثیر لدی هذه الشعوب من غير العرب» لأن اللقاحية موروث جاهلي 

في الوقث الحاضر هناك احتدام بين هذا الوضع القيمي للمجتسع 
الإسلامي عموماً والشرقي والوافد الغربي » بحيث تواجه قيم الشرق عموما 
یا خطيرا يهددها بالتفكك. 

وفي کلانا عن الشرق سنخرج عن خصوصیات مجتمعاتفا إلى 
الخصوصية الشرقية الکبری. فنجد التأثير الدمر قوياً في الهند والهند 
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الصينية وتایلند» وهو في طريقه إلى الاتساع في الصين في منطقتنا يزداد 
تأثيره في الدول النفطية. وهناك مخططات جديدة ة للتدمير القيمي شملت 
روسيا الآن. ويتم ذلك من خلال النشاط الاسوني العلني والخفي؛ E‏ 
بواسطة التلفزة الفضائية. 

لكن القيم لا تزال تقاومء ودليل ذلك» أن وباء الایدز لم ينتشر كشيراً لا 
في المجتمعات العربية ولا في المجتمعات الكردية والفارسية والباكستانية. 

س: هل نحن معنيون ببقاء قيم لمنظومة اجتماعية في طريقها إلى الزوال؟ 
هل ما حدث هو نتاج لاستعمار الغرب وسيطرته علینا فقط؟ 

العلوي : الانتقال فيما يتعلق بمجتمعاتنا ليس من الإقطاع إلى الرأسمالية 
فالاقتصاد الاسيوي ليس إقطاعيا على النمط الأوروبى» والرأسمالية عندنا 
ليست هي الرأسمالية الأوروبية. فهي كما يحددها الشهید مهدي عامل 
برجوازية كولونيالية.. يعني برجوازية محلية تابعة وغير منتجة. 

انتقلنا إلى هذه المرحلة من نظام آسيوي» لا تصدق عليه مواصفات 
الإقطاعية الأوروبية» وهو محدد من قبل كارل ماركس» بوصفه نمط إنتاج 
خاص سماه «نمط الإنتاج الآسيوي» يقوم على مبدأ «لا ملكية خاصة في 
الأرض»» حسب تعبير ماركس» وكون الأرض مملوكة الرقبة للدولة 
وملكيتها للأفراد ملكية انتفاع. وهذا هو النمط الخراجي الذي حظي في 
السنوات الأخيرة بدراسات هامة. ولم يطلع لينين على كتابات ماركس 
بهذا الخصوص. ولذلك لم يكتب كثيرا عن الاقتصاد الشرقي والتاریخ 
الشرقي» رغم أنه انتبه إلى الأوضاع المشاعية في روسيا. لكنه عالج الوضع 
الروسي من خلال الإقطاعية السائدة. وقد حرم ستالين دراسة نسط الإنتاج 
الآسيوي» وأحدث ذلك بلبلة في فهم تاريخ الشرق وخصوصيات الشرق. 

وقد نبه ماركس وأنجلز إلى أن الأوضاع الشاعية في روسيا واسيا تسهل 
الانتقال إلى الاشتراكية ودعوا إلى التمسك بهذه الأوضاع. 

وانطلق الشیوعیون الصینیون من هذه الفكرة التي لم یستوعبها ستالین؛ 
فألغى الشاعات الروسية وأدمج آسیا في أوروباء خلافا للحقاثق التاريخية 
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والجغرافية. وقد مشت الارکسية في منطقتنا على هذا الفكر الستاليني 
وحاولت فرضه حتى على دراسة التاريخ واعتبرت الخوض في موضوعات 
مارکس وأنجلز حول الشاعية الآسيوية ونمط الانتاج الاسيوي نوعا من 
التحريفية وقد کشفت لي دراستي للتاریخ الاسلامي والصيني عن الدقة 
اللحوظة في آراء مارکس وأنجلز بهذا الخصوص. رغم آنهما لم یدرسا هذا 
التاريخ كما درسته أنا. 

وهذا هو فعل العبقرية التى تنطلق من حقائق أوليةء أي تعميمات 
صائبة. وكلما توغلت في هذين التاريخين بدا لي عمق التحليل الذي أجراه 
ماركس وأئجلز في هذا الخصوص. 

هذا يعنى أننا لا نواجه صراعاً بين قيمة قديمة وقيمة حديتة وإنما 
نواصل صراعنا نفسه ضد استغلال الدولة والطبقة المعبرة عنهاء وبالتالي فإن 
الصراع عندنا لبس بين العمال والرأسماليين. بل بين الجمهور الكادح 
والدولة» سواء كانت دولة إسلامية أو عثمائية. 

وي هذا السیاق ترجم الصینیون مصطلح رجعي «فان س دونغ»۰ ويعني 
ضد الحركة» وليس الرجعي بمفهوم العودة إلى الاضي. لأن النضال في 
الشرق يستند إلى خلفية مشاعية وصراع القيم عندنا هو صراع قديم ببن 
القيم الشاعية والقيم الإقطاعية. وما فعلته الماركسية كما في الصين إنما 
وفرت الإطار التنظيمي للاقتصاد والسياسة» لتمكين المجتمع الصيني من 
إقامة دولة مشاعية على النمط الصينى. 

ومع الماركسية جاءت قيم إضافية ساعدت على تنظيم منظومة التقاليد 
الصينية» لإقامة مجتمع حديث» ولكن بتكامل قيم الاقتصاد الاشتراكي 
الماركسي وقيم المجتمع الصيني المشاعي. 

س: لننتقل إلى العراق الآن» ألم يوجد فيه الإقطاع كتشكيلة» وبالتالي 
ألم تكن هناك قيم إقطاعية؟ 

العلوي : القيم الإقطاعية موجودة منذ نشأت الدولة والحضارق ولكنها 

تثبت كنظام للمجتمع» وإنما جرى ذلك بعد الاحتلال الأوروبى. وفيما 
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يخص العراق بعد الاحتلال البريطاني عام 1917. وف ظل الدولة العراقية 
الموجهة بريطانيا تم خلق علاقات إقطاعية كاملة في الريف وبالتالي إيجاد 
قيم الإقطاعية في الريف العراقي تناهض الوضع الشاعي الوروث» وقد 
فعلت فعلها في الحياة الاجتماعية في العراق حتى الوقت الحاضر إلا أنها 
لم تستطع أن تحل تماما محل الموروث المشاعي» وبقي الفلاحون يمارسون 
تقاليدهم الإيجابية والسلبية منها داخل الوضع الجديد؛ لأن نظاما لا يزيد 
عمره على خمسين سنة لا يمكن أن يضع بصماته القوية على حساب وضع 
امتد إلى ألوف السنين. 

س : هناك فرق شيعية متفرقة كالإتني عشرية والإسماعيلية والزيدية 
والدروز والعلوية وكل فرقة من هذه الفرق لها أوضاعها الثقافية وتقاليدها 
الخاصة بها على المستويين الدينى/ الدنبوي ما هو السبب لهذه التشعبات 
وأين تكمن جذورها؟ 

العلوي: فرق الشيعة الأصلية كانت أكثر من هذا العدد في العهد 
الاسلامي وقد عددها «النوبختي» في فرق الشيعة» وهو من مؤلفي القرن 
الرابع الهجري» واشتهر آنذاك منها الكيسائية وهي أولى الفرق الشيعية 
التى ظهرت وأظهرت جنوحا أبعدها عن العقيدة الرسمية (ما أقصده 
بالعقيدة الرسمية ليس عقيدة الدولة بل عقيدة المجتمع السائدة» وهو أيضا 
ما يرادف الإسلام الرسمي السائد) ولم تعمر الكيسانية طويلاء وقد يكون 
اخر ممثليها هو «السيد الحميري» الشاعر الخضرم الكبير. 

ثاني فرق الشيعية ظهوراً هي الزيدية وکانت تشکل الجنام السلح 
النشق على إمامة زين الصابدین ومحمد الباقر اليالة إلى العمل السلمي. 
وبظهور الزيدية تبلورت فرقتان شیعیتان. الشيعة التقليدية التی سميت 
«الإثتي عشرية» والفرقة الزيدية. واتجه التشيع التفليدي بزعامة محمد الباقر 
إلى الأدلجة بعیدا عن ساحة العارضة الكتظة بالصراع» مع أنه لم ینضم إلى 
السلطة وبقى محسوبا على الفرق المعارضة. وبينما واصلت الزيدية نشاطها 
السلح الذي انتهت بها إلى إقامة كيانات في اليمن وطبرستان. كانت الشيعة 
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السلطة ويقي محسوباً على الفرق العارضة. وبينما واصلت الزيدية نشاطها 
السلح الذي انتهت بها إلى إقامة كيانات في اليمن وطبرستان. كانت الشيعة 
الإثني عشرية تعمل في نطاق الشرعية القائمة وهي شرعية العباسيين. وقد 
مهد ذلك لتحويل الإثني عشرية إلى طائفة والطائفة اسم يختص بالجماعة 
الدينية تمییزا لها عن الفرقة بوصفها جماعة سياسية وفكرية ثم ظهر 
الانشقاق الإسماعيلي بزعامة «محمد بن إسماعيل بن جعفر» لیتحول إلى 
حركة كاسحة شغلت العالم الإسلامي عدة قرون. ثم انحسرت لتتحول 
بدورها إلى طائفة دينية تتوزع الآن بين سورية والهند وبعض منتبذات اسيا 
الوسطى. وف غضون القرن الثالث الهجري ظهرت النصيرية كطائفة من 
البداية إذ انشقت نشقت على الإثني عشرية. ولم يكن لها وجود في ساحة العمل 
العباسي» واستعصمت بعد ذلك في الأرياف السورية والأناضول وعددها 
يزيد على عشرين مليون» فهي أكبر طائفة شيعية بعد الإثني عشرية. 
الإثني عشرية الآن هم أكبر طوائف الشيعة وسبب ذلك هو اتجاهها 
السلفي الذي يتقاطع مع أهل السنة في مجمل العقائد واكام الفقهية, 
وانما اختلافهم في ا وتكربس سيادة الإثني عشرية أو أهل السنة 
على العالم الإسلامي وهو يعكس واقع و ن الإسلامية الذي 
يعني في جوهره تراجع الفكر العقلي وتسيد الفكر السلفي ويفسر ذلك 
اختفاء الفلسفة والاعتزال وعلم الكلام وبقاء ا السنة بوصفهم الجمهور 
الأعظم من المسلمين والشيعة الإثني عشرية بوصفهم أكبر الطوائف بعد 
السنة. 
فيما يتعلق بدرجات التعصب بين طوائف الشيعة المعاصرة» فالأقل 
«تزمتأ» منهم والأكثر اعتدالاً هم الزیدیت ۶ والأكثر انغلاقا هم النصيرية. 
4 بعدهم الإسماعيلية وهاتان طائفتان لا تتزاوجان مع بعضهما البعض 
مع أهل السنة. والائني عشرية يتزاوجون مع أهل السنة دون إشكال. 
لو ی وضعهم الخاص. وقد ظهروا في البداية كفرقة فاطمية لكنهم 
ابتعدوا کثیرا عن أصولهم. 
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س: هل طورت الشيعة كفرقة معارضة ثقافة خاصة بها؟ 

العلوي: لقد أخذت الشيعة في البداية منحی العارضة السياسية ولیس 
العقائدية. ثم أسست ابدیولوجیتها الخاصة بها أما في الحقل الثقافي فلا 
نستطیع الحدیث عن خصوصية ثقافية تقسم بين السلطة والعارضة ولا 
يجوز القايسة هنا بين السلطة في العصر الاسلامی وسلطاتنا الراهنة. في 
الحضارات الشرقية قامت الدولة بالدور الأكبر في بناء الحضارة بحکم 
مرکزیتها الصارمة وهیمنتها على النشاط الاقتصادي. وفي أوانات النمو 
الحضاري كانت الدولة هى القائد لهذه السیرورة. وفیما يخص الدولة 
الإسلامية لم تتوزع الأدوار بینها وبين العارضة» بل تكاملت» ولکن من 
خلال تعقیدات آوجزما فیما يلي . 

لقد وجدت نقافة سلطة وثقافة معارضة. كما وجدت ثقافة رعتها 
السلطة» ولم تكن ثقافة سلطة. 

تقافة السلطة هى الأدب» نثراً وشعرا. فالنثر الفنی عاش في دواوین 
الدولة وکان الکتاب الکبار من عبد الحمید الک اتب إلى ابن القفع 
إلى الجاحظ والصابثیین وأبو حیان التوحيدي یعیشون من الدولة 
ويكتبون لها كما يكتبون لأنفسهم» لكنهم كانوا بوجه عام أفضل حالا من 
الشعراء» لأنهم تمتعوا بهامش استقلال نجده واضحا في كتابات ابن المقفع 
والجاحظ والوهراني وغیرهم. كذلك ازدهر أدب مستقل عن الدولة ولکن غير 
معارض» وهو أدب القامات الذي بلغ تطوره العالي عند الحريسري 
والهمذاني. 

أما الشعر فكان الألصق بالسلطة ومجمل ديوان الشعر العربی بعد 
الجاهلية وصدر الإسلام مكرس للارتزاق. ولا يعني ذلك انعدام عنصر 
الإبداع الذي يتوزع بين الدولة والمعارضة في ظروف الازدهار الثقافي. فنجد 
الحاكم الثقف إلى جانب العارض المثقف. والحاكم المثقف لا يرعى الأدب 
الهزيل ولا یکافی عليه. ومن حكاياتهم الظريفة أن شاعرا مدح الأمير 
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العباسى عبد الله بن طاهر بقصيدة ركيكة فرد عليه الأمير بأبيات مدحه 
فيهاء فقال له الشاعر: 

أيها الأمير الشعر بالشعر ربا فاجعل بينهما رضخا. 

فصفق الأمير لهذا الكلام وأمر بإعطائه ألف درهم وقال له هذه لقولك لا 
لشعرك. 

الثقافة التي رعتها السلطة ولم تكن ثقافة سلطة هي الفلسفة وعلم 
الكلام» وقد اشتغل فلاسفة الاسلام كلهم تقریبا في رعاية الدولة التي 
ضمئت لهم الحماية ضد رجال الدين والغوغاء الدينية وبدون ذلك كان 
يتعذر عليهم إنتاج أي شيء. 

لكن الفلاسفة لم يضعوا ثقافتهم الفلسفية في خدمة السلطات لقاء 
حمايتها لهم. والفكر الفلسفي الذي أنتجوه لم يكن يعني شيئا للدولة 
كمؤسسة سياسية وان كان يعنيها بوصفها مرکزا لتنظيم صيرورة الحضارة 
هذه إذا ثقافة رعتها السلطة ولم تكن ثقافة سلطة. هنا مشلا يمكن التفريق 
بين الكندي وأبو تمام. فأبو تمام مرتزق يكتب للدولة ما تطلبه منه «دع 
عنك إبداعه»» والكندي يكتب ما يملي عليه عقله الفلسفي كتابة يستعصي 
أكثرها على فهم الخليفة الذي يرعاه. ولو أراد الخليفة من الكندي أن 
يكتب له بحثاً في جواز القتل الكيفي الذي كان یمارسه الخليفة» > لامتنع 
بالتأكيد . ويعرف الخلفاء والسلاطين ذلك من الفلاسفة فلا يطلبون منهم ما 
يطلبون من الشعراء. 

ثقافة العارضة - کمصدر من جهة ومضمون من جهة أخرى ‏ هي النمط 
السائد في الثقافة الإسلامية يتمثلها في القرن الأول ونصفه الثانى كل من 
الفقه وعلم الكلام. وفي القرون اللاحقة بعض الفقه وبعض علم الكلام 
والتصوف القطباني في جملته الساحقة مع ثقافة الأفراد الذين لا ينتمون إلى 
مدرسة «كالمعري». ويدخل في ثقافة العارضة ثقافة الفرق العارضة وهم 
بوجه عام الخوارج والشيعة بتفرعاتها المختلفة والحركات العارضة التى لا 
تنتمي إلى الفرقة كحركة الخرمية والزنج. ۱ 
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لكن ثقافة الفرق المعارضة تتحول إلى ثقافة سلطة عندما تصل الفرقة إلى 
الحکم» وهذا هو حال الزيدية في اليمن والإسماعيلية في المغرب ومصر حيث 
أقيمت الدولة الفاطمية أما القرامطة فکان لها فکرها عندما كانت تعمل 
ضمن الخط ال سماعيلي» ثم توقفت عن ذلك عندما قامت دولتها في شرقی 
«العربیا» ولم تنتج دولة أمية أي کتاب طيلة القرنین من عمرها. الهم أن 
ثقافة العارضة عند الفرقة تصبح ثقافة سلطة مع وصولها إلى الحکم. وقد 
حدث ذلك في عصرنا الحاضر عندما نجحت بعض الأحزاب الشيوعية في 
الوصول إلى السلطة واتخذت من الاركسية عقيدة رسمية. وتفقد ثقافة 
العارضة» بصیرورتها ثقافة سلطة شیثاً کثیرا من تمایزاتها کمنحی تفکیر 
حرء وتتقید بالقوالب والنصوص الودلجة بطريقة إيمانية مفروضة بقوة 
القرار الركزي. والایمان قد یکون ذاتياً عند العارضة لکنه يتحول إلى إلزام 
في مرحلة الدولة. 

س: يقول الشيعة أن الامامة واجب وحتى لو بقي علسى الأرض 
اثنان» فيكون أحدهما هو الإمام. ألا تشكل هذه الفكرة أرضية خصبة 
للتسلط؟ 

العلوي: مر بنا أن المسلمين اختلفوا حول وجوب الإمامة أو عدمهاء 
والإمامة هى الرئاسة السياسية عندما ترد في النصوص الإسلامية. وفي الوقت 
الحاضر اختصتها الزعامة الدينية. والكلام عن وجوب الإمامة هو الكلام 
عن ضرورة الدولة. 

معظم المسلمين يرون وجوب نصب الإمام والأكثر تشدداً في ذلك هم 
الشيعة والأكثر تشددا منهم فيه هم الإسماعيلية الذين وضعوا الإمام في 
نهاية سلسلة الفيض التي تبدأ بالعقل الأول وتنتهي بالإمام الإسماعيلي. 
وعلى هذا فسروا قول: «ابن هاني الأندلسي» للمعز الفاطمي. 

ما شئت لا ما شاءت الأقدار فاحكم فأنت الواحد القهار 

لأن الإمام الاسماعيلي «ليتبوأ» في الأرض مقام العقل الأول في الكون. 

وتكمن نظرية ضرورة الدولة في أس الديكتاتورية» فهي تزله الدولة وتضفي 


49 


عليها صفة الخارق غير القابل للاختراق. وكثيرا ما يرتبط هذا الوضع 
بالدوغما العقائدية التي تقف بدورها وراء النظام الشمولي للدول. إن العقيدة 
كما یقول «الغزالي» حجاب العقل» فهي تمنع التعاطي مع الرأي الآخرء 
وعندما ترتدف بالسلطة لا بد أن تصبح قمعية. رغم أن الديكتاتورية 
لا ترتبط من جهتها بسالعقيدة والإيديولوجيا الرسمية, فالکشیر من 
الدیکتاتوریین جاژوا من خارج العقائد ومثالنا الحمیم هو «صدام التكريتي» 
النفلت من أي قيد عقائدي یضعه في شراكة مع الآخر مهما قل هذا 
الآخر. 

س٠‏ لكن الناس أنفسهم ألا يشاركون في بناء النظام الشمولي وترسيخه.؟ 
لأن الفكرة كما أراها تشبه فكرة هيغل بخصوص السيد والعبد؟ 

العلوي: نعم عندما تكون الدولة عقائدية فإنها تشارك الجمهور نفس 
الإيديولوجياء وعندئذ يكون الاصطفاف بين الدولة والشعب ضد الآخر. لو 
أن الآخر في هذه الحالة يكون هو الأقلية. ومثال ذلك قمع الدولة الإسلامية 
وجمهورها السلم للأقليات الدينية» وقمع الدول الاشتراكية وجمهورها 
البروليتاري للطبقات الأخرى. لكن هذا الاصطفاف بين الدولة والشعب لا 
يدوم طويلاً. لأن الدولة العقائدية سرعان ما «تتبترطه وتنفصل عن الشعب 
ويضعف عندئذ تأثير الاشتراك في العقيدة أمام العارضة التي يواجه بها 
الشعب والدولة المتعالية عليه. ومن المعتاد في مشثل هذه الحالات أن تتهم 
الدولة بالخروج عن العقيدة» ويصعب على الدولة البيروقراطية أن تفنع 
الشعب بصدق الإيمان. وقد حدث الانفصال بين الشعب والدولة الاشتراكية 
الحديثة في وقائع متفاوتة: في الصين أيام الشورة الثقافية وفي الاتحاد 
السوفييتي بعد ستالين وكانت النتائج هنا مدمرة أكثر. فالسلمون لم يخرجوا 
عن الإسلام» وعندما اتصلت بهم الدولة و«تبقرطت» عارضوها بالاستناد إلى 
الكتاب والسنة» حتى ظهرت الحركة الإسماعيلية التى عارضت الدولة 
بشعار نسخ الشرائع وهي مع ذلك لم تخرج من الاسلام وانما خرجست من 
الشريعة وأجرت تعدیلات على العقيدة. أما الذي حصل في الدولة 
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الاشتراكية فهو خروج الشعب من الإيديولوجيا الرسمية وتحوله إلى «ضد». 
ویرجع ذلك إلى أن الإيديولوجيا العلمانية لا ترسخ في النفوس رسوخ 
الایدیولوجیا الدينية. فالجماهیر في البلدان الاشتراكية اعتنقت الارکسية - 
اللينينية ضمن صراعها الطبقي ضد الإقطاع ورأس ا مال فكان التلازم قائماً 
بين الایدیولوجیا والواقع؛ فلما انحرف الواقع عن الایدیولوجیا تخلی 
الناس عنها آما العقيدة الدينية فتنشأ من الایسان المجرد بالقوة الغيبية 
وهو إيمان موروث تكؤن مع ظهور الانسان وخروجه من مرحلة «النسناس»؛ 
فهي كامنة في آعماق اللاشعور الجمعي للإنسان. 

س: لثرجع إلى رأي الآخرين حول الامامف أي الفرق الاسلامية التي 
آنکرت ضرورة نصب ال مام؟ 

العلوي . ورد عن فريق من الخوارج وفریق من العتزلة إنكار وجوب 
الامامة أي انکار ضرورة الدولة وقولهم أن الناس إذا اتفقوا على الانصاف 
وكفوا عن العدوان على بعضهم لن یحتاجوا إلى الامام أي إلى الدولة. وهذا 
القول ورد بنصه وروحه عن فيلسوف «التاوه الثاني في القرن الرابع قبل 
الميلاد» وفيه دليل على تداعيات الفكر الشرقي من غير اتصال مباشر. 
وهناك رأي آخر تحدثت عنه الفلسفة الإسلامية يتكر الدولة من الأساس 
وبرهان أصحابه في ذلك مستند إلى قواعد العدل. فهم يقولون إنه ليس من 
العدل ولا من الصواب أن يتولى الإنسان قيادة إنسان آخر وإلزامه بما يبجب 
وبما لا يجب. لأن عقول الناس متساوية فلا فضل لعقل على عقل يجعله 
وغلياً عليه. ونجد في ذلك أساسا قديما لإنكار وجوب الدولة واعتبارها 
منافية للعدالة والنطق في آن واحدء وهذه من أخطر الأطروحات التي وردتنا 
عن الفكر الإسلامي. فهي تنكر أفضلية الحاكم على المحكوم من جهة 
العقل وتنتهي بالتالي إلى استحالة وجود الدولة» لأن الدولة تقوم على 
معادلة «حاکم/ محکوم). ويمكن تسمية هذا المذهب بالفوضوية. أما الملذهب 
الأول فينكر وجوبها ولا ينكر الحاجة إليها. ومن ثم فهولا يندرج في 
الفوضوية كما سماه بعض الكتاب القليلي الخبرة في التأريخ. فالفوضوية هي 
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المذهب الذي ينكر شرعية وجود الدولة باطلاق. ويمكن مقارنته باللقاحية 
مع اختراقهما في حيثية الإنكار» فاللقاحيون ينكرون الدولة لرفضهم التسلط 
وتمسكهم بالكرامة» وهو موقف اخلاقي واجتماعي » واللقاحية مذهب 
جاهلي. أما هذاء أقصد المعتزلة » فمذهب إسلامي ومستنده فكري فلسفي 
يعكس جنوح العقل المتفلسف من غير أن يترتب عليه موقف اجتماعي أو 
تحرك سياسي كالذي تصدر عنه اللقاحية. 

س: هل شکل الإسلام موروثاً متماثلا بالنسبة إلى مختلف الشعوب التي 
طالها الفتح الاسلامي؟ مشلا: هل تمائل الوروث الاسلامي العربي مع 
شبیهه الكردي والفارسي و..الخ؟ ألم تترك الحضارات السابقة 2 
تأثیرها هنا؟ 

العلوي: لا يمكن لعقيدة أو دين أن يستقل بالتأثير في محیطه ِِ 
به. فالأفكار والعقائد والتقاليد تتفاعل وت تتوارث وبحكم ذلك تتعد 
وقد احتفظت الشعوب والمجتمعات الإسلامية بالكثير من 0 
«القب ‏ اسلامية»» وهذا أمر طبيعي لأنثريولوجيا المجتمعات. 

وهذه الموروثات؛ بل والواصفات الحاضرة تتفاعل مع العقيدة الوافدة 
ومأثوراتهاء فيعدل بعضها بعضاً ويتحمل كل منها سلب الآخر واٍیجابه. 

وقد يصل التعارض حدوداً صارخة»› كالذي ذكره ابن بطوطة عن جزر 
(محل ديب) التي تلفظ في اللغات الأوروبية (مالدیف)» وسماها ابن بطوطة 
(ذيبة المهل). فذكر أن نساءها يمشين عاريات الصدور» على الرغم من 
كونهن مسلمات. وكان قد اشتغل قاضياً هناك. فجاهد لتحجيبهن على 
الأقل إلى حد الصدرء ولم يفلح» فاكتفى بأن فرض على من تتقاضى عنده 
أن تدخل عليه متسترة. والتمايز الأكبر نراه عند مسلمى الصين. وحسب 
استقصائي فإن تراث الحضارة الإسلامية لا يدخل في تسراث هؤلاء. 
ففيلسوفهم كونفوشيوس وليس ابن سینا!.. واسلامهم هو الفرائض الخمسة 
وتحريم لحم الخنزير ليس أكثر. وفي باقي التقاليد يعيشون بوصفهم 
کونفوشیین. 
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هناك أيضاً تمايزات هام استمرت بين الأقوام الختلفة. فا مشاعية 
الجاهلية التي دخلت في عمق الإسلام لم يكن لها تأثير ضافط في إيران» 
لأن المجتمع الفارسي خضع لنظام طبقي عریق. والدولة فيه قديمسة 
ومتبلورة. فكان تقبلهم للنزعة المشاعية أضعف من المجتمع العربي أو 
الكردي. ومع ذلك نستطيع أن نتابع عمق التوغل في نزعة العارضة داخل 
جميع المجتمعات الإسلامية التي تساوت في انتظامها في حركية الثورة 
الاجتماعية التي غص بها تاريخ الإسلام» ووجدت الفرق المعارضة بيئات 
مستجيبة عند الأكراد والفرس وني آسيا الوسطى» كما هي عند العرب الذين 
كانوا أول من واجه الاستبداد الأموي والتجارة القرشية» فكانوا مادة 
العارضة قبل أن تنضم إليهم الأقوام الأخرى. وقد استقطبت الحركة 
الإسماعيلية مختلف شعوب الاسلام ولم يتأخر عنها أحد.. 

بوجه عام نجد التمايزات على مستويين . 

الأول: في تأثير العقائد القديمة... 

الثاني : في التقاليد الشعبية. وهذه لم تتغير إلا ما كان شديد الارتباط 


هناك تمايزات ثقافية وحضارية بين الشعوب التي تعتنق الاسلام 
وتأتى هذه التمايزات في اللغة والعادات والتقاليد والذاكرة التاريخية. ولو أن 
اللغة يليها الدين دائماً يأخذان الأولوية في البحث عن ثقافات الشعوب 
والأمم. لكني أرى أن الذاكرة التأريخية تأتي بعد اللغة» حتى وان تعرضت 
للمحو والنسيان» فهي تبقى في حالة كمونية في حياة هذه الشعوب والأمم 
وهناك طقوسات يمارسها الكرد في مناطق واسعة» ترجع جذورها إلى 
الديانات القديمة في المنطقة» وليس لها علاقة بالإسلام» رغم أن ممارسيها 
مسلمون «السنة» ومن ضمن هذه الطقوس يوم الخروج للتضرع والدعاء 
والاستراحة أيضاء خاصة في الربيع. والعروف أن هذا اليوم كان عطلة 
الأسبوع لدى الزرادشتيين. 
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إن التركيبة الدينية والمعتقدية في المجتمسع الكردي مختلفة ومتعددق 
وهناك طوائف E‏ تنتمي إلى «أهل الحق» ودکلیره اللتین لهما 
امتداداتهما الدينية والتأريخية» وهما لا تلتقيان إلا مح فرقة «العلوية» في 
الإسلام وني نقاط محددة بالإضافة إلى «اليزيدية» التي هي الأخرى لها 
كتابها الخاص «مصحف الرش» أي «الكتاب الأسود» وتعتقد هذه الطائفة 
بامتداداتها الزرادشتية. وتشكل منطقة وسنجار ‏ شنغار» التي تقع ف 
كردستان العراق معقلهم الرئيسي 

أما إذا رجعنا إلى العادات والتقاليد والمظاهر الاجتماعية الخاصة بهذا 
المچتمع» فقد امتزجت مع الإسلام دون أن تختفي في حياته الاجتماعية. 
وأنا أوافقك باستخدامك «الحضارة الاسلامية» في أبحاثك التأريخية. 

س: يرد في كتاباتك ذکر الاسلام الیت والاسلام الحي» ما القصود 
پذلك؟ 

العلوي : التفریق بين «اسلام حي» و«اسلام میست» برجع إلى التفرسق 
بين اسلام الدین وإسلام الحضارة. فالاسلام کمصطلح تأريخي یشتمل على 
العنصرين» وقد عاشا معاً فیما نسمیه العصر الإسلامي؛ وهو عصر الحضارة 
الإسلامية الذي بدأ وانتهي ) بمعنى أنه لم يعد قائماء أي أننا لا نعيش 
الآن في عصر الإسلام. وقسد تعايش النمطان من خلال الصراعء واقتسما 
الساحات» وكان لكل منهما بصماته على مجمل السيرورة التأريخية لذلك 
العصر: الإسلام الحضارة يشتمل على العلوم والفلسفة والفقه بوصفه حقوقاً 
وعلم الكلام بوصفه فكرا فلسفيا وثورة اجتماعية» والتصوف بوصفه 
معارضة. 

أما إسلام الدين فيشتمل على العقائد والعبادات والفقه بوصفه شرعاً 
دينياً وعلم الکلام بوصفه لاهوتا والتصوف بوصفه منحى ينيا 

3 حلول القرن الثامن الهجري» توقفت بوجه عام الفعالية الحضارية» 

تبق الفلسفة ولا الفلاسفة ولا التصوف بمنحاه الأصلي ولا علم الكلام 

كفكر فلسفي. كما توقف مد الثورة الاجتماعية وحركة المعارضة. وانفرد 
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الدين بالعالم الإسلامي. والقرآن الذي انتفی في داخل الفکر الاسلامي شا 
ديالكتيكياء عاد ليصبح نضا چنا 

وهكذا مات إسلام الحضارة وعاش إسلام الدين. فالإسلام اليت هو 
الحضارة الإسلامية والإسلام الحي هو دين الإسلام. في الوقت الحاضر لدينا 
شیوخ دين. . فلان الفلاني مثلا» ولیس عندنا ابن رشد أو الشيرازي.. 
عندنا الدرویش الفلاني ولیس عندنا ابن عربي ! 

س: هل یمکن أن پشکل التراث فضاء لاستیعاب کل متغیرات العصر؟ 
والتفسیران» العلمانی والأصولي. یستندان إلى قاعدة انطلاق فكرية واحدة 
يشكل الا سلام وتعالیمه جوهرها.. إلى أي مدی يصح ذلك؟ 

العلوي : الرجوع إلى التراث أو إلى الاسلام ککل» يش كل بالنسبة 
للسلفية مرجعية مطلقة لأنها تنطلق من العقيدة والشريعة التي هي الفقه 
الکتمل. وعندما ترید أن تجدد فهي ترجع إلى نفس النطلق. 

فالإسلام» كما تفهمه الأصولية والسلفية فضاء کامل يستدعي العصر 
ومشكلاته › مع التئبيه إلى موقف الأصولية من التراث فهو موقف انتقائي» 
والتراث يضم العقيدة وغيرهاء أي أنه أعم من العقيدة. 

والأصولية لا ترجع إلى المعري أو الرازي ولا حتى إلى المعتزلة» وإنما 
مرجعها فقهي خالص. 

فيما يخص العلمانيين» بجملة اعتراضية أقول لك: لا يمكنك إدراجي 
بینهم. . . فأنا لست علمانياً ولا أصوليا. ولي منهجي الذي يبعدني عن كلا 
الفریقین. كما بینت آنی آفرق بين الدین والحضارة الاسلامية وألغی 
الرجعية الدينية» آما الرجعية الحضارية فهي عمقي الوطني» وموقفي مسن 
التراث انتقائي أيضاًء كما هو عند الأصوليين. وفي الاسلام الحضاري 
مرجعية كبرى» ويستند إليها نضالي الفكري والسياسي والطبقي. لكنها 
واحدة من المرجعيات. فالتراث لا يشكل فضاءً کاملاء بل عنصراً واحدا ولو 
أساسياً. والتراث عندي تراثان» كما أن الحضارة حضارتان هما التراث 
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الإسلامي والتراث الصيني. وبالجمع بينهما يتسع الفضاء ولكن من دون أن 
يصبح : شاملا مهیمنا. ما أريد توضيحه هناء أن التراث» كما هو عندي؛ 
إسلامياً وا عنصر من عناصر التكوين الثقافي والاجتماعي الحديث, 
ومرجعيته نسبية وليست مطلقة. 

وهذا ما جرت عليه الثقافة الصينية الحديثة» التى تشكلت من الموروث 
الصيني الواسع » ومن الثقافة الحديثة - الماركسية بالأخص ب هنا يتم 
تدامج بين التراث الخاضع لسيرورة انتقاء وبين الثقافة الحديثة» كما 
سنحدد عناصرها لاحقا. 

س: ألا يمكن تأصيل نضالناء عن طريق المزاوجة بين الماركسية 
والتراث مثلاً؟ 

العلوي : هذا هو جوهر مشروعي. فالتجارب الشيوعية المعاصرة فشلت 
عندنا بسپب أحاديتها الرجعية. إذ اعتمدت حصرا على المصادر المترجمة. 
وقد قلت في مناسبات كثيرة» أن الماركسية وحدها لا تکفی. وقد أهمل 
شيوعيونا مصدر التأصيل للفكر الشيوعي والنضال الشيوعي. وهذا المصدرء 
كما حددته سابقاء يتمثل في التراث المكتوب والتراث المشفوه. أي في تراث 
الحضارة الإسلامية وفي البيئات المحلية. 

وعلى هذا الأساس» أدعو إلى أقلمة الماركسية. وقد اخترت هذا التعبير 
لتحقيق الإطار الشمولي للفكرة. إذ لا يمكنء أن نقول أسلمة الماركسية 
لوجود مسیحیین. ولا نقول تعريب الماركسية لوجود أكراد وبربر وسريان. 
فقولنا أقلمة الماركسية يعم الجميع. و تتم الأقلمة بنفس الطريقة التي جرى 
بها «تصيين الارکسیة». حيث نتجت الشيوعية الصينية بمنجزاتها 
الباهرة. 

أما ما آل إليه وضع الصين الآن. فسنعود إليه في وقت لاحق. 

س: عن اللقاحية» بوصفها ميلا لدی أيناء منطقتناء إلى أي مدى 
تستجيب لتطلبات العصر.. هل من الصحيح تمجيد هذا الوروث حالياً. 
خاصة وأن لا بديل لوراثة الدولة غير الدولة؟ 
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العلوي: تأريخياً قبل اللقاحیون بالدولة التي أنشأها محمد في «يثرب» 
ولكن بوصفها دولة نبي لا دولة ملك. ومن هنا اكتسبت النبوة المحمدية 
بعدا ناسنا غالبا . فلم تكن محصورة بمفهوم النبوة الديئية. وقد استفاد 
محمد من تجربة «النعمان بن المنذر» وكان له مشروع توحيدي يضم العرب 
تحت جناحي دولة. وفشل «النعمان» لأنه أعلن عن نفسه ملكا واللقاحيون 
يرفضون الملوكية بما تعنيه من الخضوع لدولة. وقبلوا بنبوة محمد بعد أن 
وضعوه في الاختبار فتبين لهم أنه نبي لا ملك ولم يكن تصديقهم به نتيجة 
اقتناع بأن الوحي ينزل عليه من السماء بل لاقتناعهم أنه لن يكون ملكا 
عليهم. ومن هنا كانت ثورتهم على أبو بكر وهي المسماة حروب الردة. وقد 
شرق فيها الستشرقون وغربوا لجهلهم بدوافعها الأصلية. كان اللقاحيون 
يتصورون أن أبو بكر سيكون ملكا عليهم وسيكون له ولي عهد على شاكلة 
الساسانيين والبیزنطیین. وإذ أعلن أبو بكر أنه خليفة رسول اللّه» وخليفة 
النبي نبي» وأنه لن يكون ملكاً ولن يكون له ولي للعهد رجعوا إلى الإسلام. 
ولولا ذلك لما استطاع جيش الدينة الصغير أن يستولي مرة أخرى على 
الجزيرة العربية. وبهذا نفهم سر النبوة وسر الخلافة» إنه ليس من أسرار 
السماء بل من أسرار الجاهلية» وقد حصل ما يشبه المساومة بين العرب 
والإسلام. تقبل فيها العرب دولة» ولكن بسيطة على شروط «التاو» ليس 
فيها ملك ولا إمبراطور بل نبي وخليفة. من هنا أجيب على سؤالكم بأن 
اللقاحية التي تطورت في صدر الاسلام لا تشترط إلغاء الدولة بالتمام» أي 
آنها ليست فوضوية بل تشترط دولة بسيطة وهي نفسها دولة 9 التي 
یقودها الحکماء في الصین. آما الحدیث عن تعقد الدولة وتعقد علاقتها 
بالمجتمع فهذا لیس من ظواهر العصر الحدیث. فالدولة بعد أن مرت 
بأطوارها البسيطة في المجتمعات الرافدانية القديمة وف الیونان» تطورت 
بمرور الزمن فتعقدت وتحولت إلى دولة قاهرة على يد الفرس والقدونیین 
أولاً. . ثم على يد الرومان ثم الأمويين. وکانت الدولة قد بدأت في الصین 
اش . ثم تعقدت في أسرة «تانغ» المعاصرة للبيزنطيين. واستمرت بتعقيداتها 
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ف الدولة الحديثة. وقد حاول الشيوعيون الصینیون العودة إلى الدولة التاوية 
وأحرزوا بعض النجاح» لكن خضوعهم لمفهوم الدولة الستالينية خربط 
عليهم الوضع وانتكث فتلهم. ولولا النموذج السوفييتي الستاليني لكنا الآن 
نعايش ظاهرة دولة «تاوية» لقاحية ممركسة في تلك القارة الكبرى. 

لكن اللقاحية إذ لا تشترط إلغاء الدولة فهى تثبت عقدة الناس تجاه 
السلطة وبالتالي تجاه وعي المعارضة الغالب في العلاقة بين الحاكم 
والمحكوم. 

س: ما الأسباب التى تجعل الحركات الأصولية أكثر نجاحاً من اليسار 
في توظيف الموروث الإسلامي في مشروعها السياسي؟ 

ألا يمكن البحث في مشروع فكري مشبع بموروثنا على أساس تفكيك 
کامل لنظومة علاقاتنا الفكرية والثقافية والاجتماعية. كما فعل «غرامشي:؟ 

العلوي ٠‏ تحدثت كثيراً عن الثقافة المترجمة والشيوعية المترجمة. وأعنى 
تلك الظواهر السياسية والفكرية الغريبة عن المألوف والوروث والتي خلقت 
فئة من البرجوازيين المتوسطيين والصغار يعرفون عن الغرب أكثر مما 
يعرفون عن أنفسهم. فتصرفوا بجهل شبه كامل بوعي الجماهير ومتطلبات 
البیئات المحلية أو مستلزمات الهوية. الأصوليون من جهتهم لم يوظفوا 
التراث» إنما تحركوا على نغمتين: العقيدة العامية السائدة والهوية 
الحضارية › وأدلجوا ذلك في مطالب الصراع السياسي مع الغرب. وأحیانا 
الصراع الاجتماعي ضد الرأسمالية التابعة. وهذه هي بوابة دخولهم إلى 
الجماهير» ولم يكن بإمكانهم ذلك لو وقفوا عند حدود العقيدة الدينية. 
فالجماهير لا تتحرك بالعاطفة الدينية المجردة» ولذلك يفشل الفقيه مهما 
كان حجمه في تحريك الجماهير لغرض دينى بحت. مثال ذلك فشل 
الرجع الشيعي الكبير «محسن الحكيم؛ في تعبئة جماهير العراق ضد 
بویت وعبد الكريم قاسم وفشل اية الله العظمی «شريعة مداري» في 

تعبئة الجماهير حول «الشاه»» بينما نجح «الخميني» الأقل منه في موقعه 

الديني. وقد نجحت الأصولية الجزائرية في البداية لأنها عبرت عن هوية 
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الشعب الجزائري الأمى ضد الفرانكفونية وعن تطلعاته ضد الرأسمالبة 
الحاكمة. وفي اللحظة التى يتعرض فيها هذا الشرط للاختلال يحصل 
الفصل بين الجماهير والقيادة الأصولية. وهنا تكمن المعادلة الصعبة التي لم 
يفهمها اليسار وكذلك لم يفهمها رجال الدين الخلص وهي المعادلة التي 
تجمع بين العقيدة والهوية الحضارية من جهة وبين العقيدة والموروث 
اللقاحي من جهة ثانية وبين العقيدة والوضع الشاعي من جهة ثالثة 

جماهيرنا لا تتحرك بالدین المجرد. وهذه حقائق ميدانية عشناها 
ونعیشها. وجماهیرنا لا تتحرك بالفکر الترجم الذي يطرح علبها بالتعارض 
مع وعیها التأريخي التبلور. 

يكن فار ان یعود نالا ویب الیساط من نفك ا 
إذا استلهم تجربة الشیوعیین الصینیین وتان افا مس روات 
«غرامشی» (استیحاء لا استنساخا) ویعنی ذلك انشاء شيوعية محلية تبدأ 
من التراث المشاعى والتقالید الشاعية الشاخصة وتدمجها في الاركسية بعد 
نزع القداسة عن الطرفین بحیث یکون اليساري حرا في التعسامل مع تراثه 
ومارکسیته في آن واحد. آتذکر تلك الغامرة النبيلة التي قام بها رفيقي 
«خالد أحمد زکي». لقد جاء خالد من لندن بعد أن عمل في معية الفيلسوف 
«برتراند راسل» وانتقل فجأة إلى الأهوار فلم يفهم منه الفلاحون شيئا شیا ولم 
ی ات ی 
وهذه هي مأساة نضالنا الترجم 

كنت قد قدمت تقريراً لعزيز الحاج وإبراهيم علاوي عن تجربة قرامطة 
العراق وزنج البصرة لتثقيفهم بمبادئ شيوعية القاعدة. راهت التقرير» لأنه 
اصطدم بالذات الغربية الكامنة في داخلهم فلم تأت القيادة الركزية بشي 
جدید عدا إثارة مسألة السلطة والكفاح السلح من أجلها. 

س٠‏ ألا يشكل فشل الشروع التنموي في النطقة من جهة ومصادرة 
الحریات الديمقراطية من جهة آخری دورا أساسيا في انتعاش الحرکات 
الأصولية؟ 
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العلوي : التنمية التي تقصدها هي التنمية الرأسمالية. ولو نجحت 
لاستطاعت أن تضعف القاعدة الأصوليةء كما أضعفت قاعدة الكنيسة ف 
الغرب. لأن المجتمع الصناعي لا يستوعب الدين بتكويناته الحدية, 
ومثلما تراجعت الكنيسة في الغرب» كان يمكن للمد الدينى عندنا أن 
يتراجع في وجه التصنيع الكامل. لكن هذه فرضية» لأن الرأسمالية 
مستحيلة في عموم الشرق» عدا الاستثناء الياباني. وقد لاحظ «زيوغانوف» 
أن الرأسمالية ليس لها موطئ قدم في روسياء لأن الشعب الروسي ذو تقاليد 
مشاعية عريقة؛ وهذا لأن روسيا تجمع بين خصائص المجتمع الشرقي 
وقليل من الغربي. فلا تطور عندنا إلا بالاقتصاد الشيوعى. وقد تحولت 
الصين من بلد متخلف إلى بلد صناعي على يد الشيوعيين الذين حكموا بين 
9 1979 فوضعوا الصين على طريق التنمية الفعلي. 

ومن هنا يتزامن نضالنا من أجل التطور مع نضالنا الشيوعي وقد ضمنت 
أحزابنا الشيوعية برامجها مطالب مزدوجة» تجمع التنمية مع عدالة 
التوزیع. أما فشلها فلا ع عندي إلى القمع » فالحركة التأريخية لا 
يجدي معها القمع عندما تستوفي شروطها. وقد واجه الشیوعیون الصینیون 
قمعا تزيد وتيرته وكيفيته على نظائره ف العالم العربي » لكنهم نجحوا 
وفشل شيوعيونا 

إن النجاح هنا مرهون باختراق سدود الفکر الترجم والتماهي مع وعي 
الجماهير وهويتها الحضارية. ويمكن التعويل على حركة شيوعية جديدة 

تقوم على الاسس التي بنیناها؛ پم الاتجاه لصالح الجماهیر وانجذابها 

إلى الیسار. وأنا متأکد من هذه الجهة أن ری سوف تنتهي إلى درب 
مسدود ما لم تخرج من فقه الکاسب وتتقبل العودة إلى ارثها الشاعي الکائن 
خارج الفقه ‏ أي تنفتح على اا وهذا مستبعدء وإنما الممكن هو 
انفتام الماركسية على الإرث الشاعي والتقالید الشاعية لاعادة تأصیلها. 


س: يسود الرأي ف أوساطنا بدور الغرب «أميركا خصوصاه ف تنشيط 
الحركات الأصولية » لكن أليس هئاك أرضية فكرية دينية وأخرى اجتماعية 
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«موروث كامل» وكذلك تعليمية هي التي مهدت وساعدت على دفع الحركة 
الأصولية قدماً إلى الأمام؟ لماذا يجري ترحيل مشاكلنا على هذه الطريقة؟ إلى 
أي مدى ساهمت بعض الحركات الاجتماعية ف ذلك؟ 


العلوي : الاستعمار والنظم التسلطية في السياسة والاقتصاد تعتمد عادة 
على الدين في كثير من سياساتهاء والدین یستجیب بطبیعته لهذه الخدمه. 
كما یکشف تاریخه. لقد وقفت المؤسسة الدينية مع الطغيان في شتی البلدان 
وشتی الأزمان. وقد وجد الاستعمار قواعد هامة عندنا شکلها له رجال دين 
کبار تصرفوا کعملاء للمحتل. وقبل أن تظهر الأصولية الحالبة كان هناك 
تحالف میدانی بين الاستعمار البریطانی والأوساط الدينية. واشتدت قوة 
التحالف في مواجهة الشیوعیة» حيث استخدم الاسلام» كما لو كان 
ايديولوجية غربية في حرب الغرب على الشيوعية. وتفاقم الحال في تجربة 
آفغانستان» حيث دخلت الخابرات الأمريكية باسمها وشخصها في إدارة 
الاسلام الأفغاني وتحویله إلى ملحسق لرکز القرار الأمريكي. وکان رجال 
الدين الأفغان یذهبون إلى البیت الأبيض ویلتقطون الصور مع ریغان حدث 
الانعطاف مع ثورة الخميني. وهي حلقة أخيرة في سلسلة حرکات في إيران 
والعراق قادها فقهاء الشيعة النضوون تحت را ۳ «جمال الدين الأفغاني» ثم 
ظهرت الأصوليات اللاحقة على صدی الثورة الخمينية. والیوم وبعد زوال 
الاتحاد السوفياتي» تفتح ساحة صدام بين بعض ۳1۷ وکل الغرب. 
وأعتقد أن الصراع لن يدوم لأن ؛ الإسلام السياسي بمؤسسيته الدينية لا 
پتناقض جذریا مع الغرب خلافا لأوهام أو مصادرات الکتاب الغربيين. 
فالتناقض لا 1 بين الأديان أو بين الا یدیو لوچیات لأن اساسا سیاسی 
واقتصادي» نعم سوف يتجذر التناقض بين الإسلام السياسي والغربيء إذا 
تبنى الإسلام السياسي الاشتراكية الماركسية» وعندئذ سيكون الانقطاع 
الطلق عن الاقتصاد الرأسمالي هو التناقض الأكبر ‏ الحقيقي. إن تناقض 
الغرب ليس مع الدين الإسلامي» بل مع مجتمعات تحمل هوية حضارية 
مباينة له» ومطالب اقتصادية تتعارض مع اقتصادياته» وهذا التناقض لا 
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يزول. أما أشكاله التنظيمية فتخضع للتغيير. اليوم يصطدم الغرب ببعض 
الأصوليات مثل حزب الله وحماس لأنها تحارب احتلاله لفلسطين» وغدا 
قد تتصالم مع حزب الله وحماس إذا انتهت المشكلة السياسية لأن حزب 
الله وحماس ليس لهما برنامج تحويل اجتماعي يتعارض مع اقتصاديات 
الغرب. ويمكن للغرب أيضا أن يتفاهم مع ماركسيين وحركات شيوعية 
وبالخصوص مع مثقفين ماركسيين لا يجدون أنفسهم في تناقض مع الغرب 
ولا يجدهم الغرب متناقضين معهء لأن الاستعمار والرأسمالية لا يخوضان 

صراعا اننمولوجيناً وفكرياًء فصراعهما سياسي واقتصادي. اذن» يمكن 
للغربيين أن ینشئوا | وضاعاً دينية ة أو ثقافية تخدم مصالحهم » ومنها الكثير 
من الأصوليات. ويتوقفون عن فعل ذلك عندما يصطدمون بجدار الطالب 
الاقتصادية والسياسية. 

أما عن أسباب نشأة الحركات الأصولية فأظنها اتضحت في ملاحظاتنا 
لسابقة » بالاستناد إلى الخلفيات والعوامل السياسية والاقتصادية. لكن 
ظهورها قد يكون أسهل بسبب انطلاقها من واقع اجتماعي وهو الدين 
السائد بعقائده وموروثاته. فهي تستطيع ببساطة أن تخاطب الجماهير. لكن 
ذلك لا يقترن ضرورة بالوضع المتخلف لمجتمعاتنا. لأن الجماهير لها ثوابت 
ثلاثة تتحرك على أساسهاء في حياتها السياسية. إن الحياة اليومية 
للجماهير تخضع لحالات تدين من النوع العادي و تتأطر بالعبادات. أما 
حياتها السياسية فمشروطة بالثوابت الثلاثة وهي : 

- الوعي الطبقي المضاد للأغنياء والوعي السياسي المضاد للاستعمار» 
والوعي اللقاحي المضاد للدولت وهذه الثوابت ساكنة في عمق الجماهیر. 
نستطيع أن نقول أن شعوبنا لا تحب حكامها ولا تحب الرأسمالية ولا 
تحب الغرب. والأصولية لا تمثل هذا المنحى إلا عندما تستوعبه وتتبناه. 
وهذا هو سر صعودها وليس لأنها تصادر الوضع الاجتماعي المتخلف. 

التخلف لا يحكم في الحياة السياسية وإنما يشكل عوامل تعويق للتطور 
الحضاري. والحالة القروءة هنا هي حالات مجتمعات تبلورت على أسس 
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تأريخية متعاقبة فحملت فيا محددة لا تتأثر بالتغیرات الخارجية 
الطارئ وانما پمکن أن تتعد تتعدل بالتطور الداخلي الاجتماعي والاقتصادي. 
من هنا نستطیع القول» أن الغرب لا يجد له عملاء بين الجماهیر» فعملاژه 

من الشرائح العلياء رجال الديسن والسياسيين والثقفین. لا یوجد فلاح في 
الخابرات الأمريكي يكية وأظن لن نعثر علبه» سا لم يكن فلاحاً مثقفاً. وقد 
ضحك الئاس ۳1 حكومة البعث في العراق عندما أعدمت خبازا بتهمة 
العمل في الخابرات الأمريكية» فهذا ستحیل. إن الذين خرجوا لواجهة 
الاحتلال البريطاني للعراق هم الفلاحون بینما وقف أكبر شعراء العراق في 
ذلك الوقت مع المحتل. 

س. أين تضع نفسك فیما یعرف ب«جبهة التنورین»؟ ما هي آدواتك 
منهجك؟ هل زاوجت بين الاركسية كمنهج وموروئك الاسلامي والشرقي 
کباحث؟ وإلى أي مدی نجحت في ذلك؟ 

العلوي: الاهتمام بالتراث حالياً له ثلاث ساحات وثلاثة دوافع : 

الأول الرجوع للتراث بوصفه عقيدة» وهذا هو تراث الأصولية. 

الثاني الرجوع للتراث لمحاربته» باعتباره قاعدة الأصولية وهذا نمط 
مرتبط بالحملة الغربية القائمة على الاسلام. 

الثالث - الرجوع للتراث لتأصيل الثقافة الوطنية. وهذا النمط معاد 
للأصولية وللاستعمار في آن واحد ومؤسسه بالتحدید هو العلامة الشهیداگ 
وأنا أحد تلامیذه السائرین في دربه. وجماهیر التراث الدروس أيضاً ثلاثة : 

جمهور سلفي يقرأ التراث كعقيدة وجمهور مستغرب يدعم الخط العادي 
للتراث في الوسط العلمانى بدعوى معاداة الأصولية» وجمهور وطنی یتثقف 
بالتراث في مواجهته للأصولية والاستعمار. والحديث هنا عن جماهير 
المتعلمين وليس الجماهير الأميةء فهذه قد تحدثنا عن ثوابتها فيما سبق. 

س : أفهم من هذا نك لست علمانياً ولست آصولیا؟ فماذا أنث؟ 


( العلامة الراحل الشهيد «حسين مروة». 
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العلوي: هذا هو ما أعلنه عن نفسي فعلاً وما قصدته بهذه المعادلة 
الصعبة الحرجة هو الخروج على الثوابت والتحرك في فضاء أوسع . ولي 
أسوة في ذلك بشيخنا الأكبر الذي صرح یوما بأنه ليس ماركسيا لأنه ف 
الحقيقة كان أكبر من النظرية. 

س: تذكر دائماً أن الأنبياء» كمحمد والسیح» كانوا أميين.. إلى أي مدى 
يصلم ذلك على الشخصيات التي تركت أثرها على مسيرة المجتمع البشري؟ 
ولاذا هذا الیل لتمجيد الأمية والنفور من المثقفين؟ ومع مَنْ تصنف نفسك؟ 

العلوي : الجواب ذو شقين.. 

الأول» يخص التصنیف الفکري للأنبياء. وهنا نجد النبوة مقترنة 
بنموذج زعامة سياسية واجتماعية أو عسكرية مع ارتباطها بتأسیس 
المجتمع أو وت وظاهرة النبوة بمفهومها السماوي مخصوصة 
بالسامیین» وبتضييق بتضييق أكثرء بالموجات السامية الثلاث الأخيرة» أي 
العبريين ب الاين والعرب. وبدايتها عند العبریین» وحسب المأثور 
التوراتي يكون إبراهيم أول الأنبياء. ولكني أعتقد أن أولهم موسى. ومن 
سبق موسى في قائمة أنبياء العبرانيين ليس لهم وجود تأريخي. ونبوة 
موسی كانت لتأسیس ور مجتمع) يتكون من العبرانيين. وكانت 
زعامته إلى چانب کونها دي ينية » سياسية وعسکریة. ومستواه الثقانی محدود 
بمحدودية الوسط الذي نشأ فیه » وهو الحضارة الفرعونية التي آصنفها ضمن 
الحضارات غير المثقفة. وقد يكون سليمان أثقف أنبياء اليهود إذا صحت 
نسبة سفر الجامعة إليه. 

وقد كان محمد يملك حساً ثقافياً عبر عنه القرآن الذي تكررت فيه 
كلمات العلم والحكمة والكتاب حوالي سبعين مرة. لكن من دون أن يمتلك 
رصيدا ثقافيا يضعه في عداد الفلاسفة. وقد أكدت هذه الأمور في مناسبات 
سابقة ضمن توصيفي للکتب القدسة خارج دائرة الكتب الثقافية. أما موقفي 
من الثقافة والثقفین» فهو محکوم رئیسیا بالوضع الراهن للمثقف في العالین 
العربي والإسلامي وعموم الشرق. وهو وضع ناشئ عن الصدر الأكبر للثقافة 
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المعاصرة القادمة من الغرب. ولأجل ذلك كتبت «مدارات صوفية» لكى 
تتأصل ثقافة شرقية خارجة من دائرة الهيمنة ومستندة إلى المثقفية الشرقية 
المتماهية مع الجماهير. ومن هنا حديثي عن الثقافة الأمية والثقف الأميء 
مع وجوب التمییز بين الأمي والجاهل. فالجاهل قد يكون مثقفاً کبیرا. 
والأمي إذا نظرناه في غرارية الفرد العادي» قد يكون ن أصح وعياً من المثقف 
الكبير. فالأمية لا ترادف الجهل» بل قد تجد ترادفاً بين الجهل والثقافة. 

ونرجع هنا إلى ما قلناه بشأن الثوابت الثلاثة للجماهير الأمية عندنا 
بالخصوص » وهی الوعی السیاسی الضاد للغرب : واللقاحی الضاد للدولة» 
والطبقي الضاد للإقطاع والرأسمالية. وهذه الثوابت لا تجتمع إلا عند 
الأميين وتتشو ه أو تتفرق في الوسط الثقانی. 

س: تحديدا ما هو الأمى وما هو الجاهل عندك؟ 

العلوي : الأمى هو الفرد العادي «من عامة الناس» الذي لا يقرأولا 
یکتب» ولیس له نصیب من الثقافة الکتوبسة.. والجاهل قد يقرا ویکتب 
ویکون له نصيب من الثقافة, لكنه يسيء فهم حقائق الأشياء؛ ویفتقر إلى 
الوعی الاجتماعی أو السیاسی. ویصدر عن الجاهل الثقف من التصرفات 
والافکار الضارة أكثر مما يصدر عن الأمي. وقد تحدثت عن الثوابت الثلاشة 
عند الأميين. وهي تشكل نقاط وعي مؤثرة وعميقة في المجتمع. وهذه 
تجتمع في الجماهير الأمية» وقلما تجدها مجتمعة في الوسط الثقافي. وقد 
ميزت الفلسفة الإسلامية بين مرتبتين في الجهل. هما الجهل البسیط 
والجهل المركب. 

معنى الأول» أن لا تفهم شيئاً.. ومعنى الثاني ؛ أن تفهم أشياء مغلوطة. 
وهذا الأخير هو ما أقصده بجهل الثقف الذي يسيء فهم الأشياء رغم 
اشتماله على العرفة. ولو أردنا متابعة جهالات المثقفين في العصر الحاضر 
سواء في الشرق أو الغرب لوقفنا على حقيقة ما أريد إثباته. 

برتراند رسل» أعظم فلاسفة القرن العشرين» دعا سنة 1947 الولایات 
التحدة الأمريكية إلى قصف الاتحاد السوفييتى بالقنابل الذرية للقضاء عليه 
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قبل أن يمتلك القنبلة الذرية. أي جهل أشد من هذا الجهل الذي يرتكبه 
فيلسوف كبير» حين يدعو إلى إبادة شعوب بكاملها من أجل بقاء حضارته 
الغربية؟ 

برتراند رسل أيضاً ذهب في الثلائینات إلى الصین » ضمن حملة غربية 
نت الصين ثقافياً . وف كتابه الهام جنا «تاريخ الفلسفة الغربية), 

شطب رسل على الرشدية اللاتينية التي شغلت أربعة قرون من تأريخ 
أوروبا. والدافع عنصري. هذه تصرفات أكبر فلاسفة القرن العشرين! 

ألا يحق لي الحديث إذن عن الجهل المركب للمثقفين؟ والجهل الثفافي 
لا يتمثل فقط في السلوكيات الجاهلة بل في عدم معرفة حقيقية لأمور كثيرة 
يفترض أن لا يجهلها أهل المعرفة. والجهل عند مثقفينا المعاصرين يجمع 
بين جهل السلوك وجهل العقل. وأكثر ما يجهله مثقفونا هو التاريخ 

س: أليس «مثقفك الشرقي المتماهي مع الجماهير»؛ هو مثقف غرامشي 
العضوي؟ 

العلوي: يختلف.. فالمثقف العضوي» هو الفعال في المجتمع لأجل 
إحداث التغيير. ولا شك أن التغيير الذي كان يريده غرامشى يتحدد ضمن 
المفهوم التاوي للدولة: أن توضع في خدمة الشعب. ١‏ 

لكن اشتراطات المثقف العضوي كما تحدث عنها غرامشى» تدخله في 
ساحات تبتعد به عن هموم الناس. ومن هنا لم تكن تجربة الحزب 
الشيوعي الإيطالي عميقة وسط الجماهيرء ولم یستطع أن ينافس «الكثلكة» 
على مواقعهاء لأنه ركز کثیرا على النضال السياسي والايديولوجي ولم 
ينشئ مؤسسات القاعدة التي تخدم المصالح اليومية للشعب. من هنا كان 
المثقف العضوي مناضلاً سياسياً أكثر منه مناضلاً اجتماعياً. 

وقد رأيت» بالمناسبة» تجربة لحزب أكيل القبرصي» اتجهت نحو 
التعامل اليومي مع مصالح الشعب. وذلك بإقامة سوق ضخم في نیقوسیا, 
یشتمل على جمیع ما یحتاجه الواطن. وکنت آتوجه إليه للتبضع مدفوعا 
بمحبتي لاصحابه. لكني بالنتيجة لم آجد فيه الشعب. فأسعاره هي نفسها 
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أسعار السوق الرأسمالية» أي أنه ليس من الأسواق الشعبية التى يريدها 
برنامجنا الشاعي. وكما أعرف فان الحزب الشيوعي الإيطالي كانت له 
مساهمة في شركة «فيات». ولا تدخل هذه المساهمة في باب الثقافة 
الشعبية » لأن هدفها توفیر الدعم الالي للحزب» وهو مشروع › لكنه وسبلة لا 
غاية. إذا لم پستطع أهم حزب شيوعي في آوروبا أن يقترب من هسوم 
الشعب» رغم وجوده في مجتمع فقير متقبل للشیوعیة» فان معنى الثقف 
العضوي يذهب إلى السياسة والإيديولوجيا ويبقى عند مصطلم الثقف 
الأمي ء لأنه يضع الثقف في الدائرة الحاصرة للوعي الشعبي» ولا يجعله 
مساهما في تأسيس مجتمع الشعب. المجتمع العظيم كما يسميه التاويون. 

س: إلى أي مدى يكون ذلك صحيحاً: محاولة إسقاط مفاهيم المتنورين 
القدماء على الوضع السائد الآن؛ كما فعل محمد عابد مثلاء أثناء تحقيقه 
لكتاب أبى رشد «فصل القال؛؟ 

العلوي : الإسقاط يمكن أن يتم في الحاضر على الماضي وبالعكس. وفيما 
يتعلق بالفكر الشرقي» لا أستسيغ التصنيف إلى قديم وحدیث» بل ماضي 
وحاضر. سيكون ذلك منطلق إجابتي. أما استعمال كلمة «اسقاطه من قبل 
الجابري» فتعبر عن عملية قسر ميكانيكية تتوافق مع منهج الجابري 
التجزيئى التأثر بمدرسة الحوليات الفرئسية 

والقضية عندناء كما حددها العلامة الشهيدء استمرار الماضى في 
الحاضر. ليس كما نریده بالربح الميكائيكي» بل من خلال وعينا لسيرورة 
التاريخ عندناء والتي يجب أن تبدأ من تعاملنا مع البيئة المحلية 
ومحتوباتها التي تجسد استمرار الماضي في الحاضر. وعندما نبدأ بإعادة 
الإرث الثقافي المتكامل مع البيئة» ولكن غير المدروس» فاننا نواصل هذه 
السيرورة» التى تحدث عنها العلامة الشهيد. وعندئذ لا يكون التراث 
موضوعاً الإسقاطات بنيوية أو حولياتية أو قومية» بل حركة ديموسة يجب 
فهمها كما هي من دون خلفيات جاهزة. وتساعدنا المناهج الحديثة في 
إنجاز هذه السيرورة. 
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وقد اعتمد العلامة الشهيد على المادية التاريخية وقدم عملاً متكاملاً 
ونزيهاًء كان يجب على من يريد الانطلاق من التراث أن يضعه في حساب 
مصادره » لا أن يشطب عليه ليبدأ من مصادراته الشخصية فيما يخص ابن 
رشد» ويبدو أن الجابري يعتبره النور الوحيد في التراث ليس ثمة ما يدعو 
إلى الاسقاط بل هی عملية مدامجة بين عناصر الفكر التنويري حيثما 
وجدت في التراث الإسلامى أو في الستراث الصيني» وحتى في تراث 
الإغريق» بلا تجزئة بين مصادر هذا الفكر» ثم إدماجها بالثقافة الحديثة. 
وعندئذ تتسع الآفاق ويصبم الاضي جزءا من الحاضر. بعد إخضاعه 
لنهجنا النقدي. 

إن حسين مروة ماركسي» وفي ماركسيته يتمثل الإسلام من دون أن يلجأ 
إلى الإسقاط» لأنه في شخصه. کمفکر» يجتمع على خلفيتين من تحصبله 
الثقافي هما التراث والماركسية وقد دخل إليهما من خلال الإحاطة 
بمصادرهماء مع طريقة في التعامل الوجداني مع مصادره التي منحته 
المصداقية العالية. 

س: ألا تجد في ذلك شيئاً من التفسير لهذه الفارقة مثلاًء فعبد الرحمن 
الكواكبي التوفی عام ۰۱902 دعا خصوصاً في كتابه «طبائع الاستبداد» إلى 
فصل الدين عن الدولة › في حين پرفض مفکر معاصر؛ کمحمد عمارق علمنة 
الدولة معتبراً «العداء بين الدين والدولة خاصة آوروبیة»؟ 

العلوي: في هذا المشال تأكيد آخر لما أتحدث عنه حول الماضى 
والحاضر» وعدم تجنيدي لصطلحي القديم والجديد. 

إن محمد عمارة العاصر یخطو خطوة إلى الوراء بالقیاس إلى عبد الرحمن 
الكواكبي. وهکذا حسن حنفي الذي بدأ تنويرياً ثم انتهی إلى مقولات الدمج 
بين الدین والدولة. 

إن تاريخ الشرق» هو تاريخ متداخل لا متعاقب. فحینما یعلن «العری» 
في القرن الخامس الهجريء» ثورته التنويرية التکاملة يأتيك في العصر 
الحديث من يبشر بالحكم الديني. ومن هنا أقول أن ماضي الشرق أحسن 
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من حاضره. وهو الذي سيصنع لنا حاضرنا كما صنع للصين حاضرها 
الشيوعي » بذلك الوهج الذي تميزت به شيوعيتها. التمييز بين ديئنا ودين 
الغرب» مصادرة على الطلوب. ففي كل مجتمع تسعى المؤسسة الدينية كي 
تمسك بالسلطة وإذا لم تستطع أن تكون هي الدولة» كما حدث قي أوروباء 
فإنها تتجه للاندماج بالدولة. 

وفي العصر الإسلامي» لم تكن الدولة الإسلامية دينية» بمعنى أنها لم 
تكن مدارة من رجال الدين. لكن رجال الدين أنفسهم حاولوا دائما أن يكون 
لهم نصيبهم في السلطة. وتثبت تجربة الفكر الإسلامي أن السبب الذي وفر 
هامش حرية واسع للفلاسفة والمفكرين» هو عدم نجام رجال الدين في 
السيطرة الكاملة على الدولة. ومن هنا فإن الدعوة إلى إدخال الدين ني 
الدولة» تأتى كخطوة ارتدادية بالنسبة للعصر الإسلامى» وسوف تحقق 
لرجال الدين المسلمين حلمهم الطويل الأمد في الدمج الكامل بين الدين 
والدولة. وهذا افتئات من مفکرینا العاصرین. فقد كان يؤمل للدين الإسلامى 
أن يفعل ما فعلته الكنيسة. لو أنه اندمج في الدولة. ۱ 

إن سلفیینا العاصرین یجاهدون لتحقيق ما عجز عنه أوائلهم ولا شك 
آنهم لن ینجحوا من حيث فشل الأولون 
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من بعض اصینیات؛ الهلوٌ 


س: متى ظهرت الفلسفة الصينية؟ ومن هم أبرز رموزها أو مؤسسيها 
الأوائل؟ 

العلوي : ظهرت الفلسفة الصينية في أواسط أسرة تجوو وهناك اختلاف 
حول الفيلسوف الأول.. من هو: كونفوشيوس أم لاوتسة؟ وكان بينهما 
خمسون عاماًء أي أن لاوتسة من جيل سابق علی جيل کونفوشپوس » ولو 
أن الأخير ظهر عندما كان لاوتسة لا يزال حياً. 


وهذا يعني أن لاوتسة هو الفیلس وف الأول رغم طغيان شهرة 
كونفوشيوس علیه ‏ لاسيما في الخارج» واعتباره خطأ الفيلسوف الأول وقد 
بینت رأيي هذا لبعض الكتاب الصینیین. ومهما يكن فكلاهما فيلسوف 
بالتعريف الحقيقي» > لکنهما ليسا أول من خاض غمار المشكلات الفلسفية. 
فهناك ما يدل على أن هذه الشکلات ترجع ای القرن الثامن قبل الميلاد» 
من دون أن تقترن بتأليف فلسفي يؤشر فكرا فلسفياً نافجاً كالذي أنتجه 
لاوتسةء الذي عاش في القرن السادس قبل الميلاد. 

ظهور الفلسفة في هذه الحقبة يرتهسن بالتنظيمات الاجتماعية 
والاقتصادية في أسرة «تجووه» والتي كانت تقوم في الغالب على الملكية 
المشاعية. ثم بدأت تهتز هذه التنظيمات مع تفكك أسرة «تجوو»» وظهور 
الدويلات المتحاربة. ويبدو ظهور الفلسفة التاوية ردا على انحلال تنظيمات 
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«وتجوونء كما يصرح يذلك فلاسفة تاويون لاحقون وكان تمسك التاويين 
بالملكية المشاعيةء امتدادا لاقتصاديات تلك الأسرة من جهة» ولظهور الدولة 
في الصين وتطورها اللاحق نحو التمركز من جهة أخرى. ويمكن اعتبار 
فلسفة كونفوشبوس استجابة لهذه الحاجت وبهذا تكون بداية الفلسفة 
لصينية محكومة بعاملين سيا اقتصاديين» انتجا بدورهما أول مدرستين 
ف تاريخ الفلسفة الصينية. 

آما من أين استقى الفيلسوفان مادتهما الأولية» فبخصوص لاوتسهء 
كانت هناك كتابات ذات منزع تاوي» عرفت في تاريخ الفلسفة الصينية 
باسم الكتابات القب - تاوية. وكان لاوتسه مسژولا عن الأرشيف 
الامبراطوري» أي المكتبة الامبراطورية» واطلع على تلك الكتابات وتأثر 
بهاء واستطاع من ثم تطويرها إلى فكر ننسفي اتسم بالكثير من الجنوح 
والجموح. ويرتبط هذا التطور بعبقريته الشخصية. ففي قضايا الابداع 
الفكري لابد من حساب عوامل التكوين الذاتى لشخصية المفكر. لأن المصادر 
الخارجية لا تفعل فعلها الا من خلال الموهبة والعبفرية. 

ترجع مادة كونغوشيوس» في تقديري إلى التراث الفولكلوري والأسطوري 
الصيني ومنه التراث الغنائي الذي عني به كونفوشيوس عناية ملفتة 
للنظر» فجمع شتات الأغاني الشعبية في كتاب. سمي وكتاب الاغاني؛؛ 
و الأثورات الكونفوشية الأولى» وتنظيرات کونفوشیوس الأخلاقية 

تستند إلى التقاليد والقيم السائدة في مجتمعه » ومنها مذهبه في العلاقات 

الخمس. 

أما تنظيراته حول الدولة فهى من ابداعه الشخصى»ء حيث انعكست 
حاجة تاريخية ملحة في عقل الفيلسوف» فتصدى لتنظيرها. 

س/ ما هي القضايا التي اشتغلت عليها الفلسفة الصينية بشكل عام؟.. 

ه / اتجهت الفلسفة الصينية في بداياتها إلى معالجة قضايا المجتمع 
السياسية والاقتصادية. هكذا كانت فلسفة كونفوشيوس ولاوتسه. ثم آظهر 
التاویون اللاحقون عناية بقضايا الوجود والطبيعة. وأبرز من اشتغل منهم 
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بهذه القضایا فیلسوفهم الثاني الأكبر «تشوان تسه» في القرن الرابع فبل 
الیلاد. وقد تناول مذهبه كلا من الکونیات والتشكؤنيات2. 

آما الاهتمام الأكبر فظهر لدی فلاسفة مدرسة «التاو - شییه»» التي 
یسمیها الباحثون العاصرون بالکونفوشية الجديدة. وقد انصب على مواضبع 
الميتافيزيقيا والوجود والطبیعیات. ولم يعن الصینیون بالنطق» سوی 
فیلسوف مدرسة الأسماء «هوی تسه» وهو أكبر مناطقة الصین وترکز اهتمامه 
على النطق الديالكتيكى» الذي یمثل منحی مشتركاً للفلسفة الصينية. 

بو تکیت اننا أن الادة الأولية لكونفوشيوس ترجسع إلى التراث 
الفولكلوري والأسطوري للصين» أما مادة لاوتسه فترجع إلى كتابات ذات 
منزع تاوي» أي إلى الكتابات العروفة في تاريخ الفلسفة الصينية بالكتابات 
القب - تاوية.. كيف أثر ذلك على النحی الفلسنی لکلیهما؟ 

العلوي: الذي أثر في توجه كونفوشيوس ليس هو مصادره الأوليةء بل 
وضعه الطبقي. فهو ینتسب إلى سلالة نبلاء. ولو أنها كانت في عهده نبالة 
آفلة. لكن النسب القريب يترك تأثيراً على صاحبه بصرف النظر عن وضعه 
الآني, ولو آنه ليس مطلقاً فللخیارات الشخصية دور کبیر في بلورة مذاهب 
النکرین. 

كان كونفوشيوس مفكراً يعبر عن مرحلة هي مرحلة تبلور الدولة في 
الصین» وهي دولة طبقية تحکم شاعا طبتیا. واختار کونفوشیوس أن 
ينضم إلى الدولة لیس بدافع انتهازی. فالفلاسفة المؤسسون لا یخضعون 
لهواجس صغيرة» بل يتحركون وفق قناعاتهم. وارتباط كونفوشيوس بالدولة 
ليس للدفاع عن شخص حاكم» إنما كانت مهمته مساومة التأسیس 
الحضاري الذي هو فعل الدولة في الشرق. ومن هنا تأتي عناية كونفوشيوس 
بالتعلیم» » لأنه يراه أساس الحضارة. وكان التعليم بهذا الإطار هو الهسم 
الأكبر لمحمد أيضا. 


(» الدشكونيات: نحت من نشاة + كون. مقابل المصطلح الإنجليزي 0501060011۷ المحتسسص 
بدشأة العالم 
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في القابل يتجه لاوتسه. المغمور النسب إلى معارضة الدولة والحضارة 
معأء وتأسيس فلسفة قريبة مسن الناس متأثرة بالوضع الشاعي للمجتمع 
الصينى. وقد قلت سابقا أن لاوتسة. أعمق من كونفوشيوس. وهذا عندما 
نجري مقارنة بين كتاب التاو الأول ومؤلفات كونفوشيوس وتعاليمه 

ففي کتاب التاو جنوح فكري تفتقر إليه کتابات کونفوشیوس ذات 
الصبغة التعليمية والوعظية الغالبة بينما يتكلم لاوتسة بلغة ديالكتبكية 
معقدق ویمکننا بهذه المناسبة اعتباره أبو الديالكتيك لأنه ظهر قبل 
هیر اقلیطس اليوناني 

س۰ ما القصود بالتاو» وهل تجد له نظيراً في الفلسفات الأخرى؟ 

العلوي . العنی الأصلي للتاو هو الطریق. ویستعمل بهذا العنی في 
مصطلحات الرور في الوقت الحاضر. ومنه استمد لاوتسه مفهوم الطلق 
الكوني بقرينة الطریق المؤدي إلى الاندماج في الكون» أو الطريق إلى السلوك 
القويم. 

ومن اللافت للنظر أن كلمة «السنة» ف الإسلام مأخوذة أيضاً من 
الطريق» وكذلك الشرع ومنه الشارع» الطريق الأعظم هنا إذن يوجد مقابل 
لغوي في الإسلام للتاو الصيني» لكن بمعنيين مختلفين. فهناك تعطى معنی 
فلسفياء وهنا تستعمل في مجال فقهي. والتاو» هو المطلق الصيني الذي تنشأ 
منه الأشياء» لأنه ليس خالقا ولا هو كائن خارج الطبيعة» نما هو قوة 
سارية في الموجودات على جهة وحدة الوجود. وهذه النظرية ترجع إلى 
لاوتسة» وتطورت في التصوف الإسلامي على النحو الذي أوضحناه في 
كتاب «مدارات صوفية». 

س: بماذاء إذن» يختلف التاو الصينى عن هیولی أرسطو؟ 

العلوي: الهيولى هی المادة» واصلها في اللغة اليونانية الخشب. فرحلها 
آرسطو إلى مفهوم المادة. وهي المادة الخام التي لم تتشكل بعدء ويكون 
تشكلها بعد اتحادها بصورة ما. إلا أنها أزلية في تصورهاء وهو قول 
المشائيين» أي أن الهيولى لا تنفك عن الصورة. وهي ليست قوة فاعلة» بل 
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منفعلة تتقبل الصور. والفاعل فيها هی الصورة. أما التاوء فهو القوة 
السارية في الوجودات ويحققه التاویون كبديل عن فكرة الخلق» يفسر 
مصدر الحركة ف الوجود ولكن من داخل الوجود نفسه 

س. إلى أي مدى يصح ما تقوله بعدم وجود دين وأنبياء في الصين؟ 

العلوي: الدين يشتمل على العقيدة والطقوس, أي العبادات مع تصور 
إله خالق» سواء تجسد أم تجرد. وليس في الصين فكرة عن الخلقء ولم 
يبحث الغلاسفة عن هذه المشكلة» وإنما ورد تساؤل من «تشوانغخ»» إن كان 
بوجد خالق (أو ديان لأنه لم يستعمل كلمة خالق بالضبط)› ولم يدم 
واا وإنما اكتفى تشوانغ بمجرد السؤال في عبارات شغلت سطرين من 
الكتاب المسمى باسمه ولم يعد إليهاء كذلك لم يتناولها غيره مسن 
الفلاسفة. وبانعدام فكرة الخلق ينهدم أساس مادي لوجود الدين في الصين. 
أما الطقوس» فوجدت في الكونفوشية» ولكن للأسلاف لا للسماء والأرواح. 

ولا يؤدي الصينيون» بقوميتهم الكبرى الهان» أية عبادات وليست لهم 
معابد. إنما توجد معابد بوذية يؤمها بعسض الناس على غير نظامء ومن 
تصادفهم هناك» قد لا تصادفهم مرة آخری» فقد يأتي الصيني إلى العبد 
مرة في العمر» لا لكي يؤدي طقوس البوذية» بل وفاء لنذر مثلاً! . 

وقد استقصیت بنفسي مدی انتشار البوذية کدین» فکان جمیع الذین 
سألتهم إن کانوا بوذیین بردون بالنفي. وهذا فیما یخص قومية الهان وهي 
جماع الأمة الصينية والشعب الصيسني. وهناك أقليات قومية في الجنوب 
تعتنق البوذية وتعدادها لا يزيد على العشرین ملیون نسمة وهی ليست من 
صميم الأمة الصينية ولا تکلم اللغة الصينية. ١‏ 

نعم وجدت الديانة التاوية اشتقاقاً من فلسفة التاو لكنها لم تنتشر 
وبقی حالها حال البوذیة : معابد وکهان بلا رعيةء وانسا يؤمها وا 
لأجل النذور في الغالب. وضمن هذا الوضع الصيني الخاص فیما يتعلق 
بالدين يتحدد موقف الفرد الصيني أمام الاستصباء فهولا یدخل في أي 
دين أجنبي لأنه ف الأساس ليس له دين محلى. 
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وقد تسألني عن المسلمين الصينبين» ومن أين جاژوا! فأقول لك إنهم 
ليسوا صبنيى الأصل» وإنما يرجعون إلى أسلاف من الرجال جاژوا من 
العالم الإسلامي (من العرب والأتراك والفرس)» فتزوجوا من الصینیات 
وصار لهم أولاد على دينهم. ومن هنا تسميتهم «هوى هوی» أي راجع» 
راجع. لأنهم جاءوا کمسافرین» والسافر لا بد أن يرجع. وقد سافر بعضهم 
فعلا وبقي آخرون هم الذين أنشأوا هذه الطائفة. وبالتالي فهي لم تكن نتاج 
اهتداء رجال صینیین إلى الإسلام كما حدث في غير الصين. كذلك لا توجد 
مسيحية جدية في الصين. وقد جاءت أول بعثة تبشيرية من الموصل في 
القرن السایع اليلادي» واستقبلها الامبراطور التائغي تاي تزونغ » وسمح 
لها ببئاء كئيسة في العاصمة الامبراطورية «تشانغ ان». لکن البعشة لم تفلح 
في استصباه صيني واحد. وأغلقت الكنيسة بعد وفاة راعیها. 

وني القرن السابع عشر وصلت بعثات تبشيرية من «الجزویست» الطلیان 
استصبئُوا بعض الصینیین. ولا انسحبوا وعادوا إلى بلادهم عاد التنصرون 
الصینیون إلى أصلهم. ومن مات منهم على دینه لم یتنصر آولاده. وسع 
التوغل الغربي في الصین في القرن التاسع عشرء جاءت البعشات التبشيرية 
وبنت الكنائس ودخلها بعض الصينيين من الفئات «التبرجزة» التي تطمح 
بالحصول على الغانم من البشرین ذوي الحول والطول» وتنصر بعضهم 
بتأثیر انبهاره بالحضارة الغربية. ومن تنصر منهم لم یتنصر آولاده وقد 
تعرفت على أصدقاء صینیین كانت آمهاتهم أو آباژهم مسیحیین» آما هم 
فليسوا كذلك. 

وحدثت في هذا الوقت مفاجأة كبرى عندما انفجرت ثورة فلاحية 
صينية قبل الثورة الشيوعية» وهي الثورة المسماة حركة «تاي بینغ» السماوية 
في النصف الثاني من القرن التاسع عشرء واتخذت الحركة من المسيحية 
عقيدة لها ولكن بعد انهزامها في ساحات القتال لم يبق فلولها على عقيدتهم. 

على أن التبشير مع استمراره» مستفيداً من النفوذ الغربي» توصل إلى 
تنصير حوالي مليون صيني وهم من هذه الفئات المتبرجزة. وكان العدد يقل 
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بالوفيات أو يزيد بالاهتداءات الجديدة. ولم تكن زيادته نتيجة انتفال 
بالوراتة. لأن ابن الصین السيحي لا یکون تک وسرعان ما اختفى هذا 
الرقم مع تأسيس الجمهورية الشعبية. 

المفهوم الأصلي للنبوة كما هو محدد عند الساميين يعني الوحي الذي 
يأتي من السماء. وأول نبي بهذا المفهوم هو إبراهيم أبو العبرانیین. وكلمة 
«نبي» عبرية وليست مشتقة من النيوءة. ولذلك لا يصح أن يفال نبيئ وإئما 
نبي» والجمع أنبياء. والأنبياء الساميون هم أنبياء اليهود مضافا إليهم 
السیح ثم محمد, 

وهذا الصطلح لا وجود له في اللغات الأخرى. ففي اللفة الإنكليزية 
«PROPHIT)‏ اللأخوذة من جذر يفيد معنی النطق والتکلم» » أطلقت على 
النبي بالمفهوم السامي. فهي كلمة اشتقاقية وليست أصلية. على أن الأديان 
الأخرى التي يشملها وصف الأديان الوضعية» كالبوذية والهندوسية 
والزرادشية» ترتبط بمؤسسين نطلق عليهم أنبياء على سبيل المجاز. 

إن بوذا مثلاً لم يذكر نزول الوحي عليه ولم تكن له فكرة عنه» وانما 
بشر بتعاليمه بوصفه حكيما. ون علا ل تطح أن تريط فف النبوة 
بالبوذية إلا على سبيل المجاز. وفقهاء الأديان السماوية الثلائة› یحرسون 
استعمال وصف النبي لغیرهم نظرا لاقتران مفهوم النبوة بالوحي. وقدیسا لم 
يكن أحد يستطيع استعمال هذا الوصف خارج دائرة الأديان الثلاثة. 

واستعملناه نحن في هذا العصرء ضمن عدم تقيدنا بالمحرمات الدينية 
وعلى سبيل التوسع في المفردة القاموسية. وهكذا لا يقترن الدين ضرورة 
بالنبوة السامية ومن ثم لا يمكن القول أنه بدون وحي لا يكون دين. إن 
بوذا وزرادشت هما في مقام الأنبياء» لكن بمفهومنا المجازيء لا بالفهوم 
السامي. 

ونحن في سعة من إطلاقنا هذا الوصف على بوذا. لکننا لا نستطيع 
استعمال كلمة «رسول» في هذا المقام» لأنها تعني حرفيا: من يتلقى رسالات 
السماء. 
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س : ما المقصود بمصطلح الكونفوشية الجديدة؟ 

العلوي ۰ الکونفوشية الجديدة مزیج من الکونفوشية والتاوبة. واسمها 
الأصلى «تاو شییه). أي دراسة التاوء وهي مدرسة متقدمة على 
الكونفوشية. فقد عُنيت بفلسفة الطبيعة والیتافیزیقا. كما أظهرت توجهات 
مشاعية بتأثیر التاویین وعنیت بالعلوم الطبيعيق وخرجت فلاسفة أكبر 

حجماً من كونفوشيوس وتلامذتها لم ینظروا للدولة» واختاروا طريق العزلة 

التاوية عن المجتمع الرسمي » وأحد رموزهم الجميلة «شاو يونغ 21 صاحب 
قصيدة أغنية السعادة» التى نشرت ترجمتها في الستطرف الصیسنی. 
وللكنافشة الجدد باع طويل في الكونيات والنشكونيات» كما في فلسفة 
الطببعة. وتتكامل فلسفتهم مع تطور الصناعة في الصينء لأنهم كانوا 
فلاسفة وعلماء في آن واحد. ومعروف أن الصين طورت صناعات هامت 
كصناعة الفولاذ والسفن المواخر والعربات الشاحنة» فضلاً عن المخترعات 
الأربعة الكبرى وهي : الورق والطباعة والبوصلة والبارود. 

س. ما تاريخ أول اتصال بين الحضارة الصينية وحضارة منطقتنا؟ وما 
التأثير المتبادل بينهما؟ 

العلوي: إذا أردنا الاتصالات التجارية فقد بدأت مع إنشاء طريق 
الحرير في القرن الأول ق. م وكان يمر بالموصل وحلب من جهة البر 
وبمدينة سيراف على الخليج الفارسي من جهة أخرى 

أما أول بعثة دبلوماسية موثقة قة تاريخياً؛ فهي بعثة كان لينغ عام 97 م“ 
وكانت إلى العراق أيام حكم الفرثيين الفرس. وأراد كان لینغ أن يذهب إلى 
سورياء فلم يستطع لأسباب ذكرناها في المستطرف الصيني. وذكرت المصادر 
الصينية أنه ذهبت بعثة تجارية من سوريا إلى الصين أوائل القرن الشالث 
الميلادي» ثم يأتي بعدها ذكر السفن الصينية أيام المناذرة. وكانت تدخل 
الفرات وتصل إلى بحر النجف. كما حققناه في المستطرف الصينى. وعن 
ذلك الطريق تسربت كلمات صينية إلى العربية وبالعكس. وبعد الإسلام صار 
التبادل التجاري والثقاني والعلمي سالكا بين طرفي آسيا الغربي والشرقي. 
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وبلغ عدد البعثات المتبادلة بين القرن الأول الهجري والسابع 72 بعثة. 
وسكنت جاليات من كلا المنطقتين في المنطقة الأخرى 

يمكن إيجاز التأثيرات التبادلة في النقاط التالية : 

في العلوم: كانت هناك بعثات علمية صينية إلى العالم الاسلامي 
وبعثات إسلامية إلى الصين. وركزت الدراسة على الفلك والطب وقد أنشسئ 
في الصين معهد للطب الإسلامي» بينما اشتغل فلكيون صينيون في معية 
الفلکیین السلمین. ۱ 

2 - في الصناعة: أخذ السلمون صناعة الورق من الصین. كما أخذوا 
البوصلة وطوروها» بما یقارب البوصلة الحديشة كما وصفها البرتالیون 
الذین شاهدوها في السفن الاسلامية» آیام فاسکو دي غاما. 

واخذ السلمون اغا البارود» واستعملوه في الدفعية. والدافع صناعة 
مشتركة بين الصین والسلمین. وقد اخترع أول مدفع انفجاري من قبل 
عسكري مسلم یدعی إسماعيل» كان ضابطا في جيش الغول الذي احتل 
الصين. ودشن المدفع بحضور الإمبراطور» فنزلت قذيفته إلى الأرض محدشة 
حفرة عمقها سبعة أذرع ولم يقتبس السلمون الطباعة» وقد فييرت ذلك في 
الستطرف الصبني. 

3 - في مجال التبادل التجاري: كانت الأدوية والعطور الإسلامية تباع 
في الصين. وني المقابل تباع التحف الصينية في المدن الإسلامية» كالخزف 
والأقمشة» وكان اللون الصينى الأصفر مألوفا عند المسلمين» ومنه قول 
كشاجم في القرن الرابع الهجري في وصفه للبطيخ: 

ملتحفاً للصين ثوباً أصفرا 
كما عرف البط الصيني» وذكره الصنوبري في إحدى غزلياته قال عن 
حبيبته : 

ويا بلبل يا طاووس بل يا بطة الصين 

وذكره أحد الخمارين في ذلك الزمن فقال يصف مشيته مع أصحابه 

بعد أن سكروا: 
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نمشي وأرجلنا عوج مطارحها مشي الإوز التي تأتي من الصين 

ف المقابل اشتهرت السيوف العربية في الصين. فقال شاعرهم الأكبر 
دوفو يصف شیتا بالغ الحدة: 

«انه حاد مثل سيوف العرب».. 

وتعترینا الغرابة هنا من عدم اطلاع المسلمين على الفلسفة الصينية» رغم 
أنهم عرفوا جميع اقتصادياتها وفنونها. ولو أني أرجح تأثيرات شفوية 
منقولة في مجال التصوف» كما بيئت ذلك ف «مدارات صوفیة). 

س: تذكر دوماً أن الحضارة الصينية» حضارة مثقفة» ما الذي تقصد 
بذلك؟ 

العلوی. سميتها حضارة مثقفة» لأنها عنیت بالعرفة الفلسفية والفکر 
النظم وأنتجت فلاسفة عظاماً ومدارس فلسفية کبری كما آنتجت علوما 
وصناعات. وهي أم الخترعات الأربعة التي قامت علیها النهضة الحديشة 
ومن جهة تصنيفي للحضارات إلى مثقفة وغیر مثقفةء فهذا هو شرطها 
أعني إنتاج معرفة فلسفية وفکر منظم. وبهذا الشرط تکون الحضارات الثقفة 
هي حضارات الصین - حضارة اليونان حضارة الهند ‏ الحضارة 
الإسلامية. قد تجد حضارات تنتج فنونا متقدمة وتساهم في العلوم البحتة أو 
التطبيقية وا SSE‏ 
فكرية 0 9 فلسفية ولا فلاسفة. فلا يجوزء والحالة هذه. وصفها 
بالحضارات المثقفة.. قد يمكن تسميتها بحضارات عمرانية أو مدنيات. 


لد نظم الیمنیون الزراعة والري علی آرقی الستویات» لكنهم لم يتركوا 
لنا كتاباً واحداء مما يعني أنهم لم يعرفوا الثقافة بمفهومها العقلي النظم. 
وأنتج السامیون والسومریون القدماء فنونا متقد متقدمك» وساهموا في علوم الفلك 
والرياضيات» ومثلهسم الفراعنة› لكنهم بقوا فيما يخص الفکر في داشرة 
الأسطورة. 

ومن هنا لا يسعنا تصنيفهم ضمن الحضارات المثقفة. . 
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إن العلم البحت أو الصناعة قد تتزامن مع الأسطورة» لأن الممارة 
التكنولوجية مقطوعة الصلة بسيرورة العقل المنظم. وحتى الآن يمكن أن 
كعد اوا عظيماء لكنه ضعيف العقل. وقد تلمّس «لینین» هذه المفارقة 
العجيبة عندما تحدث عن «ه. بوانكاري»» فقال عنه : «الفيزياوي العظيم 
جدا 0 التاقه جدا!».. 


لأن فكره الفلسفي كان محدوداً ۳۳ ۳ عقله فيزياوي. 

س. على ذكر الهند» صنفت حضارتها الآن» كحضارة مثقفة.. لكنك 
ذكرت في مكان آخر أنها ليست كذلك أو أن نفوراً ما قد وقع بينك وبين 
فلسفتها.. ما تعليقك على ذلك؟ 

العلوي: الهند أنتجت فلسفت لكن فلسفتها لم تعجبني كثيراء 
و 5 ونعتها بالفلسفة المفرطة ف الغيبيات . وهذا الوقف 

س: أنتج 50 ملحمة جلجامش» وأنتج بم اليونان الإلياذة» وكلاهما 
محاولتان لا يمكن القفز عليهماء SS‏ .لا 
تصنف عه ضمن Sl‏ غير المثقفة › وتصنف آقرانهم اليونان 


أدبي. والأدب والشعر كما صنفته » لا يدخل في داثر ة الثقافة العقلية. بل 
هو من عمل الذهن الحي الفياض المتحرك بالخيال ولذلك أنا لا أوافق على 
عبارة «عقل الشاعر» أو «عقل الفنان»» بل يقال «ذهن الفنان» أو «ذهن 
الشاعر». وهذا التمييز يبدو موكيا بالقاموس العربي » لأن اللغة 
الإنكليزية مثلاً لا تميز بينهما على الأقل من حيث الاستعمال؛ ولو أن 
مصطلح «لصMi»‏ قد يفيد معنی : : ذهن» لأن الكتاب الإنكليز يستعملونه 
تقطن العقل. 
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وبالنسبة إلى الإلياذةء فهي أيضاً من مرحلة ما قبل الفكر المنظمء أي 
قبل الرحلة العقلية لليونان. وهي نتاج الذهن اليوناني المؤسطرء ولیس 
العقل اليوناني المنظمء فلا مناص من اعتبارها متقدمة على ملحمة 
جلجامش من هذه الناحية. بل إن جلجامش تتقدم عليها من جهة سعيها 
للإجابة على سر الموت.. والإلياذة مجرد ملحمة حربية. 

س: أنا أقول أن الأدب» الرواية خصوصاً تحتوي على مخسزون 
معرفي وعقلي في آن معاً. هناك في عوالم الرواية مجموعات اجتماعية 
تحمل معها ثقافتها ومنظوماتها لعلاقاتها لا يمكن إهمالها في الدراسات 
الاجتماعية والفكرية» لأن هذه الجماعات لا تقع خارج نظام العفل. أي 
أن هناك العقل الجماعى والفردي الكامن في حقل الأدب والرواية 
خصوصا. ۱ 

العلوي: أولاً لا نستطیع أن نستعمل تعبیر العقل الجماعي أو عقل 
المجتمع » بل نقول العقلية الجباعية وعقلية المجتمع والاهن الجساعي 
وذهئية المجتمع. وهذه تعبر عن الوعي العام الذي تندرج تحته عناصر 
تفکیر موروثة عن تقالید وقیم قديمة حضارية أو بدائية» كما تعکس واقع 
الصراع الطبقي داخل المجتمع » وكذلك واقع الصراع السياسي بين الحکام 
والمحکومین. وهذا وعاء ضخم للفکرات «جمع فکرةه» ولیس للأفكار (جمع 
فکر). ومن الفكرة التجمعة في الوعي الجماعي يستقي الشاعر أو الرواشي 
أفكاره اللاحقة 

والرواية تقع في وضعين مختلفين.. وضع البساطة الفكرية فتكون عملا 
أدبيا ذو طابع أسطوري. ووضع النمو الفكري فتظهر رواية ذات أفق عقلي. 
وهذا الأخير مخصوص بالعصر الحديث. 

ويلاحظ هناء أن العمل الروائي القديم هو في الغالب عمل جماعي» كما 
هو الحال في جلجامش والإلياذة وألف ليلة وليلة. بینسا يظهر الابداع 
الفردي في طور النمو العقلي. وهو حال الروایات الحديثة المتي تجمع بين 
الإبداع الفردي وتأثيرات العرفة المنظمة. فما تحتويه اللاحم القديمة من 


82 


أفكار هو انعكاس للوعي الجماعي في عمل جماعي » وما تحتويه الروايات 
الحديثة هو عمل واع لبدع فرد نشأ في وسط معرفي متقدم. 

تعقيب من حيدر: 

حول نقاط الالتقاء بين الفلسفتين الصينية والإسلامبة: 

- لم تكن نقاط الالتقاء بين الفلسفة الصينية وقرينتها الإسلامية 

ويبدو الأمر بناءً على أس واحد» یتمشل بوحدة الذهن الشرقی. فلغة 
كتاب التاو مثلء لا تختلف صياغتها بشيء عن لغة كبار متصوفي الإسلام» 
لغة یمتزج فیها التعبیر الرمزي الادبي بالتعبير الفلسفي الباشر. كما أن 
الفلسفتین قدمتا جهدا کبیرا لتفسیر أصل النشوء. 

فالفلسفة الصيئية» ممثلة بفیلسوفها الأكبر لاوتسة اعتمدت على التاو 
كمطلق تصدر عنه الأشياء ثم تعود إليه. ومطلق التاو هنا أرضي » متجرد من 
صفات الألوهية» لكنه ساري في الوجودات» وهي ذات النتيجة التي 
سيعلنها الفيلسوف الإسلامي العظيم صدر الدين الشيرازي «الملا صدر»» 
ولکن بعد أكثر من آلفي عام. 

وعلی الأس ذاته : وحدة الذهن الآأسيوي. توصل الفیلسوفان إلى النتيجة 
الهامة جدا: لا ثابت في الکون!. فالتحرك لا يفنى والشابت لا يبقى.. 
وبذلك تم خرق أهم فرضیات الفلسفة الاغريقية الرابطة لازلية الشي: بعدم 
حرکته. وتلك نقطة لقاء هامة في النطق الجدلي لكلا الفيلسوفين» فلا تاو 
لاوتسة ولا جوهر الشيرازي بثابت. ومثلما فسرت التاو حرکة التاریخ» 
وبالتالي استمراریتها. خاصة لمجتمعاتنا الشرقية» لجهة ارتدادهاء صاغ 
ابن خلدون» وبعد ما يقرب العشرین قرناء بعض قوانین التاریخ الفاعلة في 
الشرق بتوجهات الفلسفة الصينية نفسها رغم عدم اطلاعه عليها. فالأشياء 
تبدأ ثم تتطور ثم تنتكس لتعود إلى بدء حركتهاء وان بمستويات أخرى» 
لتعود إلى النشأة من جديد. وي المجال الاجتماعي » حملت الفلسفة 
الصينية والإسلامية الدولة وحاكميها تبعات الوضع الذي يصادر إنسانية 
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الإنسان. فإن كان لاوتسة يريد مجتمع يتولاه حكيم يقود ولا يحكمء > فإن 
اللقاحية العربية أصلا لا يتعدى مطلبها تکوین مجتمع لقاحي باللامح 
إياها. 

ولم يقتصر الأمر على العصر الجاهلي. فمع مجيء الإسلام صدر عن 
اللقاحية وإرثها الحي الخوارج والمعتزلة» الذين رأوا بأن لا حاجة إلى 
الإمام» إذا اتفق الناس على التناصف والكف عن العدوان. والتقى السلب 
الصيني (التاوي) للسلطة مع موقف أقطاب الصوفية الإسلامية التي أنكرت 
التعاطي مع الحاكم ورجل الدين وصاحب الال. تلك هي بعض نقاط 
الالتقاء بين الفلسفتين الصينية والإسلامية. 

س: كان لاوتسة مسؤولاً عن الأرشيف الإمبراطوري» أي أنه كان 
بحماية الدولة «الإمبراطور».. ألا يمكن عقد مقارنة بين تلك الحماية» وما 
كان يوفره الخلفاء المسلمين للفلاسفة المسلمين.. ما الأسباب الكامنة وراء 
ذلك؟ 

العلوي. كان الفلاسفة بحاجة إلى حماية الدولة مسن المؤسسة الدينية. 
حيث قامت الدولة الإسلامية بدور تقليدي» كدولة شرقية في بناء الحضارة. 

أما الفلاسفة الصينيون» فلم يكونوا في حاجة إلى هذه الحماية كرا 
لانعدام المؤسسة الدينية في الصينء لأن الصين كما بينا لم تعرف الدين 
الرسمي. 

على أن تاريخ الفلسفة الصينية. شهد بعض وقائع الاضطهاد ضد 
الفلاسفة وأكبرها حجماً ما قام به الإمبراطور الأول هوانغ شي تشينء ذو 
النزوع الشرائعي ضد الكونفوشيين» حين دفن الكثير منهم أحياء» وأحرق 
كتبهم. وكان ذلك في القرن الثاليك قبل الميلاد مع ظهور الإمبراطورية الأوى 
في الصين. ولم تتكرر بعد ذلك» وإنما حدثت حالات فردية لبعض الشعراء 
الذين تدخلوا في السياسة» فالروم الصينية لا تميل في جوهرها إلى العنف. 

س. كيف تعامل المثقفون الصينيون مع ترائهم الفلسفي؟ وكيف جرى 
ما تسميه أنت ب«تصيين الارکسیة»؟ وما مصير التجربة تلك برأيك؟ 
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العلوي: نتحدث او عن الثقفین الصينيين. فقد جمعوا بين الثقافة 
الحديثة والتقافة الصينية التي استمرت حتی هذا العصر في ثوبها 
التقليدي: ولم تنقطم. فالمثقف الصيني يعيش تراشه الحسي» لأن الحضارة 
الصينية استعرت متواصلة حتی نهاية أسرة «نشیغ» سنة ۰1911 وآخر 
فلاسفة الصین الحکماء توفي عام 1932 وهو الحکیم لیاو. 

وظهر بعده افونغ يو لان»» الذي استيقظ على قرع الطبول الغربية › 
فسعی إلى تأسیس فلسفة صينية ممشوجة بالفلسفة الغربية. وقد آید 
الشیوعیین في آخر مقال کتبه قبل وفاته عام 1987ء لأنیم ینطلقون من 
الحضارة الصينية في بناء مجتمعهم الشيوعي الجدید. وقد ناضل معظم 
الثقفین السینیین مع الحزب الشيوعي بتأثیر هذا الارتباط بالتراث الحي. 

وكانت السرحية الکبری التي عالجت قضایا المجتمع ؛ هي التي کتبها 
«كو مو رواء أحد مؤسسي الأدب الحدیث في الصین. واستقاها من قصة 
الشاعر «ثث تشو یوبیان» في القرن الثالث قم . وکان «لين بياو؛ يزين مكتبه 
بلوحات تحمل أقوالاً لكونفوشيوس. ولا یخلو مقال لقائد شيوعي صيني من 
الاستشهاد بنص ترائي. 

ويقول «شوان لاي» عن «ماوتسي تونغ» أن عظمته تأتي من استیعابه 
الخلاق للتراث الصيني. وکان هذا قبل أن يخرف «ماو تسي تونغ» ويشعل 
نار الثورة الثقافية. ویلاحظ أن بداية انهیار الشيوعية الصينية قد تزامن مع 
الثورة الثقافيسة التی انسلخت عن التراث الصینی واضطهدت الثقفین 
الشیوعیین. على أن الشیوعیین الصینیین لم یصدروا دائماً عن هذا الشکل 
الباشر الواعي الذي سميناه «تصيين الارکسیة». وإنما فعلوا ذلك بوجدانهم 
التجوهر في الحكمة الشاعية للصین. 

واللحوظ عن القرد الصيني العادي» أنه يحمل في تکویناته الشخصية 
کثیرا من عناصر حكمته الموروثة. ومن أعماق هذا الوجدان السوروث نشأت 
الشاعات الريفية (الکون شي) والتي هي تکریس للمشاعات القرويسة 
القديمة. ولا آدري إن كان الشیوعیون الصینیون قد اطلعوا على توجیهات 
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ماركس وأنجلز بخصوص المشاعات الشرقية» وضرورة الانطلاق منها في 
البناء الشيوعي الجديد. لكنهم مارسوها سواء اطلعوا عليها أم لم يطلعوا. 
المشاعية إذن هي نقطة التقاء الماركسية بالحكمة الصينية. . عزز فيها کل 
طرف وشائجه مع الآخر. ويأتي الديالكتيك كنقطة التقاء هامة جدا. لذن 
الفکر التاوي وکذلك مدرسة الأسماء قامت على النطق الديالكتيکي. 

وقد تكلم «ماو» عن ديالكتيك التاو» واعتبره من مبشرات النطق 
الديالكتيكي. ولا شك أنه درس فلسفة الأسماءء ولو أني لم أطلع على 
ملاحظاته بشأنهاء إن كان قد كتب شيئا من ذلك. وعموماء فهي مشروع 
لتعمیق التفکیر بطريقة ديالكتيكية » مما جعل العلامة «نیدهام» يعتبرها 
واحدة من أعظم القلسفات القديمة. 

لكن الجانب الفلسفي من الماركسية لم يتعمق عند الصينيين نظراً 
للتركيز على الماركسية الاجتماعية. وهنا کي مود أن الشسيوعية 
الصينية أسست مجتمعاً شيوعياً عظيماًء لكنها لم تن تنتج ثقافة» سوى ما 
کتبه «ماوه في التناقض والمارسة. وهي مکتوبات 7 أصلاً للنضال 
الميداني. ومن هذه الجهت يبدو تفوق الماركسية الغربية على الماركسية 
الشرقية» لأن الشرق بسبب سباته الطويل لم يتمكن حتى الآن من إنتاج 
فلاسفته الجدد. 

س: ما الذي دفعك للذهاب إلى الصين؟ كيف تأقلمت مع هذا المجتسع 
المجهول بالنسبة لك.. وبماذا أفادتك التجربة تلك؟.. 

العلوي ٠‏ كنت أفكر بوسيلة للهروب من حكم البعث العراقي. وفي عام 
6 عاد الشیخ جلال الحنفي البغدادي من الصین» حيث كان درن 
اللغة العربية في جامعاتها وأخبرني أن الصينيين طلبوا مئه أن یرشح لهم 
من يحل محله ممن يرضى خلقه ودينه فاختارني.. 

وعلى ذكر الشيخ جلال الحنفي» فهو شخصية غرائبية. وقد بدأت 
علاقتي به عام 1961» عندما كنت أعمل في وزارة الارشاد. وکنا نعنى 
بقضايا الفولكلور وبالتراث الشعبي» فكانت لنا جهود مشتركة. واستمرت 
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علاقتی به حتى هجرتي من العراق. وقد اكتشفت فيه مثقفاً علمانياً في 
نی . مده الاعات من فة :إل أذ ال فة إل فقافتة دة 
ويتمتع بروح شعبية بغدادية عاليةء وهو من عشاق بغداد الهائمين بحبها 
ومن الذين يمزجون بين الفولكلور والتراث. ولذلك عندما أعيسد بناء جامع 
الخلفاء ء العباسي عهدت إليه إمامته . ولم يكن في الحقيقة إماماً. وقد قال 
لي“ وكان يكاشفني بأسراره أنه أوقف الصلاة في الجامع لكي يجعله ركنا 
ثقافياً وسياحيا وقال لي مرة: «كنت أتمنى من هؤلاء الملاعين الشيوعيين 
أن يستلموا السلطة حتى يخلصونا من هؤلاء الكلاب الأغنياء»! 

وقرأ بي مرة بيتين من الشعر يهاجم فيهما انقلاب شباط 1963. 

أمن أجل أن يصبح هذا مشيرا ومن أجل أن يصبم هذا فريقا 

دم في السفوح وفي الشاطئین بأسيافكم عبطة قد أريقا 

وقال أنه كان قد كتب البيتين على ورقة وضعها على منضدته» فداهمه 
الحرس القومي وأخذوه للتحقيق» وقال أن من حسن حظه أن نظرهم لم 
يقع على الورقة. 

وهكذا كانت هجرتى إلى الصين. وهناك اكتشفت عالماً مجهولاً كما 
يكتشف الرواد مجاهل البلدان. 

وکان لقائي ۳1 والأخطر مع «إسرائيل آبشتاین»» الذي قادني 
في دروب الفلسفة الصينية ١‏ ا ار اتات و 
بشغف العاشق الذي 00 حبیباً غائبا . وكانت أهم الصادر التي وفرها 
بي کتب العالمين الجلیلین : البريطاني «جوزيف نيدهام» والصيني «فونغ 
يسو لان». 

وتطورت معرفني پالفلسفة الصينية من خلال مناقشاتي مع «آبشتاین». 
وبسب خلفيتي الاسلامية بدا لي أني أكثر استيعاباً منه لهذه الفلسفة 
من جهة مقولاتها الاجتماعية. وف هذه الأثناء اكتشفت على أرضية 
الواقع تطبيقات الشيوعيةء لأجد التکامل بين ما قرأته وما رأيته. فکان 
انتمائي الجديد ا بالحكمة المشاعية الصينية والتجربة الشيوعية 


87 


الصينية الحديثة. وهكذا انفصلت بحياتى مرحلتان أساسيتان: المرحلة 
التب وة وال له اة 

كتب لي أحد أصدقائي الخلص يهزأ مني قاثلا: «لعلك الآن تسمي 
نفسك أبو ماو» بعد أن كنت تتسمى أبو فيدل .» وأنا اليوم لا أبو فيدلء 
ولا أبو ماو فالمقدس عندي هو القضية والثوابت البدئية وليس الأسماء. 
على أنى أميل الآن إلى تلقيب نفسى «سليل الحضارتين»» ولا يدخل ذلك 
ف باب التقديس» لأنى أمارس نفس الوقت نقد أسلافي. 
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حول مقولة فوكوياما 
«فق الثقة والثقة بالنفس* 


س: يرى المفكر الليبرالي الأميركى «فرانسيس فوکویاماه یابانی الأصل 
في كتابه الجديد «الثقة» حول الفضائل الاجتماعية ودورها في خلق الرخاء 
الاقتصادي بأن الصراع الدائر بين الكتل الاقتصادية والحضارية والمجتمعية 
في العالم يدخل ضمن التنافس بين الحضارات والتفاعل الثقاني وقيام 
تغيرات إيجابية» عكس مقولة «هنتنغتون» بأن العالم الستقبل سوف يكون 
فيه للصراعات الحضارية بين الشعوب وانتماءاتها الدينية والثقافية دور 
رئيسى ف تحديد مستقبلها. وفي الوقت ذاته يؤكد فوكوياما على أفكاره 
السابقة التي طرحها في «نهاية التأريخ» عام 1989 بحتمية نجاح النظام 
الاجتماعي/ الاقتصادي الليبرالي على كل النظم الأخرى العالية. لكنه 
یرجم في كتابه الجديد إلى دور «الثقة» المتبادلة بين الأفراد والمجموعات 
الاجتماعية في التطور الاقتصادي المستمر في الغرب وفي المجتمعات الألمائية 
واليابانية والأمريكية بشكل خاص. ويرى بأن ثقافات هذه الشعوب وغيرها 
من الشعوب الأوروبية تؤدي دورها البارز في النشاطات الاقتصادية وخلق 
الرخاء والتناغم الاجتصاديين. 

العلوي: يبدو فوكوياما متفائلاً جدا بالاستناد إلى الانسجام الثقاني في 
الغرب. وإذا لجأنا إلى التحليل الماركسي للمجتمعات ضمن مقولة الصراع 
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الطبقي» فان تفاؤل فوكوياما مكبوح بعنصر مضاد للانسجام الثقاني. لكني 
أميل إلى توثيق تفاؤله لأن الصراع الطبقي في الغرب يتطامن لحساب 
الانسجام الثقافي. فالعامل الغربي والرأسمالي الغربي متفقان على نهب العالم 
الثالث. والعامل الغربي لا يزاول النضال الطبقي» إنما النضال المطلبي» 
لأنه لا يريد الاشتراكبة. ونقابات العمال في عموم أوروبا وأمريكاء هي إما 
نقابات كاثوليكية أو مرتبطة بالأحزاب البرجوازية. أما النقابات ذات 
الارتباط بالأحزاب الشيوعية فهي ضعيفة بوجه عام وليس لها دور فاعل 
أمام النقابات الأخرى. 

عندما أعلن اليساري البريطاني «طوني بن» برنامجه للإنقاذ في بريطانيا 
وقفت «شيري ولیامز» رفيقته في حزب العمال لتعلن: هذه شيوعية! ويسقط 
برنامج «طوني بن» لحساب اليمين العمالي. ليس من أفق للصراع الطبقي في 
الغرب» وحضارة الغرب منسجمة وراء سعار التكنولوجيا الذي تفجره 
الرأسمالية لتسيطر به ليس على الأرض بل على الكون كله 

إن ما يقوله فوكوياما هو حقيقة الخطر الذي يواجهنا الآن. فالغرب 
المنسجم مع نفسه يشدد من عدوانيته على العالم الثالث ويتجه لإعادة 
صياغة هذا العالم وفق المعايير التي يريدها. وتدخل في هذه الهجمة 
مخططات التدمير والمهابدة كتلك الجارية في روسيا والعراق وهما موضوعان 
لخطط إبادي يستهدف البشر والجغرافيا. والخطط ناجح من خلال العملاء 
المحليين» نظام البعث في العراق ويلتسين وعصابة يلتسين اليهودية في 
روسیا. ما يقوله فوكوياما صحيح بخصوص الغرب ومن المستبعد أن تحدث 
اختراقات رغم انحلال الحركة الشيوعية فيها. 

س: لكن فوكوياما يذهب إلى نقطة آبعد» وهی الثقافة والثقة المتبادلة 
بين الأفراد والمجموعات الاجتماعية الثى تشارك ليس في النشاط 
الاقتصادي فقطء بل في حجم الإنتاج أيضاً. حيث أن السرأس مال 
الاجتماعی المتكون من الفضائل والمزايا والمواهب الفطرية/ الطبيعية التى 
تمتلكها الأمم تكمن في داخلها قدرات إنتاجية. ويرى بأن عدم حصيو 
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الصين على صناعات ثقيلة وانتاج فوق ‏ قومي یکمن في هذه الإشكالية 
الثقافية. 

العلوي: هذا بدوره صحیح» ولكنه من باب كلمة حق يراد بها باطل. 
فهو يربد أن يقول أن بنية الحضارة الشرقية والمجتسع الشرقي لا تساعد 
على النهوض. والنهوض عنده رأسمالي - تجاري صرف» ضمن المقولة التي 
تتمسك بها الإيديولوجيا الغربية » وهي أن الرأسمالية هي المصدر الأم لكل 
تحضر حقيقي» وهي العامل الأكبر للنموء تلك المعادلة التي تتفرع إلى رفاه 
رأسمالية وفقر إشتراكية. لقد أوضح زوغانوف في كتابه «روسيا والعالم 
المعاصر» أن الرأسمالية لا تنجم في روسيا لأن المجتمع الروسي ينطوي على 
روح مشاعية طاغية أما التكذيب العملي لفوكوياما فهو عندي» فقد تابعت 
بنفسي الوضع الصيني من بداية 1977 حييث وصلت إلى الصين ودرست 
ميدانيا تحولات المجتمع الصيني والسياسة والاقتصاد والثقافة في الصين. 
وتجولت في شمال الصين وغربها ووسطها وجنوبها ودرست أثناء ذلك 
وثائق الثورة الصينية والبناء الاشتراكي وأجريت عشرات الحوارات مع 
شتی الفثات ومختلف الاتجاهات وهذه هي نتائج استقاصاءاتي ملخصة : 

في غضون عشرین سئة من عسر الجمهوربة الشعبية نجح الشیوعیون 
الصینیون في بناء الاقتصاد الاشتراکی وحققوا من خلال هذا البناء هدفبن 
أساسيين : ١‏ 

الأول التخلص من ويلات المجتمع السابق بنظامه الرأسمالي المشوه 
لبناء مجتمع نظيف وخال من الجوع حيث توفر للیار نسمة طعام يكفيهم 
من إنتاجهم المحلي بدون أية نسبة استيرادية» وحصل الجميع على بيوت 
يسكنونهاء ليست فاخرة لكنها كافية حسب ظروفهم» وخلعوا الأسمال 
ليلبسوا الثياب التي يلبسها التوسطون في أي مجتمع» وحصلوا على العلاج 
الطبي الكافي» وتحسنت البيئة الصحية جذريا وهو السبب في هذا الانفجار 
السكاني حيث قفزت نفوس الصين من 590 مليون عام 949! إلى مليار 
نسمة عام 1979 وتحررت المرأة بالطلق. فحملت نصف العبء في النشاط 
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الاقتصادي» وتغير نظام العائلة إلى المساواة في السيادة بين الزوجین وقد 
جرى ذلك ضمن القيم الصينية أي أن التحرر لم يكن جنسيا كما هو في الغرب. 

الثاني : تثمية الصین وقد جرت تحت شعار الزراعسة ساسا وللصناعة 
وخا وتحقق هذا الشعار في الثورة الزراعية عبر المشاعات «الكون شي 
وف نفس الوقت حققت الصين قفزات ت تكنولوجية تمثلت أولا ف اعتشافی 
النفط و إلى حد الكفاية المحلية. القارة الصينية بمساحتها الواسعة 
لا تستورد النفط» وقد تم هذا بقيادة الشيوعيين» وفي الصناعة أنتجت 
الصين السيارات الوطنية للاستهلاك المحلي» ونجحت في التقنيات الأربعة 
الكبرى وهي الفضائيات والذرة والصواريخ العابرة للقارات والطسيران. 
وحققت أعلى مستوى في الهندسة المعمارية» فأنشأت الجسور العملاقة على 
أنهارها العظام» وطورت أسطولها البحري والتجاري ليصبح من الأساطيل 
الكبرى في العالم» وحصل التقصير هنا في مجال الصناعة الثقيلت» 0 
يرجع إلى حساب الزمن. إذ ليس من المعقول ولا من العملي أن تتو 
سین مثلا إلى صنع طيارات «جامبو» في غضون عشرين سنة بعد 0 
عاجزة عن صنع العربات. إن الغرب لم يتوصل إلى هذه الصناعة العملاقة 
الا بعد مائة 0 وعلى الذين يتحدثون عن فشل الصناعة الثقيلة في 
الصين أن يكونوا شرفاء ويحترموا حقائق التاريخ. 

يريدون أن يخدعونا فيقولون أن الشيوعية الصينية لم تحقق التنمية 
لأنها لم تصنع طائرات «جامبو» وهم يعرفون أن هذه التقنية العالية 
احتاجت 3 سنة قبل أن تظهر. وهم الآن عندما يتكلمون عن التنمية 
یتحدئون عن الفنادق العملاقة التى بناها الأمريكان في الصین حتی يستظل 
بها «الشحاذون وباعة البسطات» فيحصلوا على قوتهم اليومي بالكاد.. لقد 
آنجزت الشيوعية الصينية في عشرین سنة ما آنجزته الرأسمالية البريطانية 
في خمسین سنة في مجال الصناعة. وکمثال فإن صناعة النسیج الصينية عام 
9 أي بعد ثلائین سنة من الحکم الشيوعي تساوت في الإتقان والجودة 
بع النسيج البريطاني. 
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وكان يمكن لهذا التطور الكبير أن یستمر بالانسجام مع الثقافة الصينية 
والقيم الحاكمة في المجتمع الصيني التي حافظ عليها الشيوعيون وطوروها 
لكن الدولة القائمة شرعت تتحرك على أساس تجاوز هذه القيم وهذه الثقافة 
وقد تمكنت القيادة المتأمركة من إيجاد تحلل في مجتمع المدن على حساب 
العائلة والقرابة والصداقة والتعاون. وصار ابن الدينة الصيني يلهسث وراء 
الریح كالفرد الأوروبي » ويمكن للصين في ظل هذه الأغلال أن تحقق نموا 
رأسمالياً يجري على حساب مصالح الشعب. لکنه سبکون نموا موي 
لأنها لن تنجح ف رَسمَّلة الريف» والتناقض الآن يتعمق بين الريف والمدينة 
وقد يصل إلى ذروة الانفجار التي تتكرر في الريف الصيني عبر العصور. 

س: يرى فوكوياما بأن الأسرة الصينية قادرة على التماسك والمحافظة 
على ثقافتها ولم تستطع الدولة الشيوعية اختراق هذه المؤسسة الأسروية 
وتفكيكها إلى كيانات حرة طليقة. أما في حالة اختراقها لها فتتحول الدولة 
نفسها إلى نفس الكيان السابق أي الأسرة. ويرى أيضاً أن الفرد في 
المجتمعات الآسيوية لا يبحث عن منفعة ذاتية في مؤسسة مستقلة بقدر ما 
يبحث عن مواقع بيروقراطية عند الدولة. 

العلوي: هنا يقصد فوکویاما الروح الجماعية في الشرق وهذه الروج 
تتحقق في مجالین: مجال الدولة ومجال لمجتسع وماقاله بشأن 
خروج الفرد من العائلة وذهابه إلى الدولة صحیح؛ لأن الدولة الشيوعية 
عملت على آساس شمولي» واستبعدت السوفیتات التي بادر الشیوعیون 
الصینیون في البداية إلى اتخاذها قاعدة لثورتهم. ولو آقیست السوفیتات 
لتحقق المجال الثاني للجماعية الشرقية وهو دمجها الارادة الحرة للفرد في 
المجتمع من دون أن تفقد فردانيتهاء وهذه الظاهرة ملحوظة في الربف 
الأسيوي من خلال آلیات العمل الجماعي بعيدا عن سلطة الدولة. وعندما 
كانت الدولة قديماً تدخل إلى العمل الجماعي كان هذا يسمى السخرة» 
والسخرة محرمة في الفكر الشرقی عند التاويين الموهيين وفي الفكر الإسلامى 
والفقه الإسلامى. ١ ١‏ 


93 


إن العائلة الصينية حافظت على وحدتها كما يقول فوكوياماء ولكن 
ليس خلافاً لرغبة الشيوعيين الذين ميزوا بعمق بين شيوعية الأموال 
وشيوعية النساء وما فعلوه هنا هو ضرب الاقتصاد العائلي لصالح الاقتصاد 
الوطني» وخروج الفرد من العائلة ليس انخلاعا بل ارتباطا بالمجال 
الأوسع. وقد أعادت القيادة الحالية (المتأمركة) الاقتصاد العائلي إلى الریف 
بعد أن ضربت المشاعات الجماعية. 

س: هناك مسألة أخرى أكثر أهمية ف حديث فوكوياما عن اسيا 
والصين خصوصاً وهي «الأسروية» الطاغية في حياة هذه المجتمعات وأجزاء 
من إيطاليا وفرنساء وهو يرى بأن هذه البلدان لا تتمكن من إنجاز التقدم 
التكنولوجى وإنشاء شركات عملاقة بسبب «الثقة المتدنية» بين أفرادهاء أو 
ثقافتها الأسروية, لأن الثقافة عنده ورغم أنها ليست منظومة عقلانية 
اقتصادية صرفة ومرتبطة باللاشعور الجمعي من اللغة والدين والعادات 
والتقاليد.. الخ» لكنها تدخل ضمن مشروع عقلاني في النشاطات 
الاقتصادية؟ 

العلوي: الثقة في دائرتها الغربية هي أساس التجارة وعليها يقوم 
الائتمان الحديث وهي شرط لصيرورة العلاقات الرأسمالية وتطورها. و 
يقوله فوکویاما بهذا الصدد سح تماما وأنا لا أنكر بأن هذا الرجل یتمتع 
بعقلية علمية فاعلة» ولو أن علمه من باب العلم الأمريكي الکرس e‏ 
محددة تمنع من جعله عم إنسائياً مهما يكن. فالثقة فيما يخص الشرق 
تدخل في تعقيدات لم يلمسها فوكوياماء فهنا تتبوأ الروح الجماعية مکانا 
أوسع من الروح الفردية وتتحرك شخصية الفرد من خلال الجماعة في 
الغالب إلى حد حصول هذا التباعد بين الفرد وذاته» لأنه متلبس بالحالة 
الوجدانية التي نسمیها الضمیر والنابعة من الوازع الجماعي وهو وازع 
أخلاقي أو ديني أو قبْلي. 

لكن ثمة معادلة يمسك بها «الماوردي» فيما يتعلق بالعلاقة بين الفرد 
والجماعة في الشرق إذ أوضح في كتابه «أدب الدنيا والدين» أن دنيا الفرد 
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هي الأساس» فالفرد لا يرى الدئيا صالحة إلا إذا صلحت له ويأتى بعد 
ذلك صلاح أمر الثاس وهذه الملاحظة استقاها هذا الفکر السياسي الكبير في 
القرن الخامس من حقائق الواقع الذي عايشه وقد تأكدت فردية الإنسان في 
وجه الجماعة الجاهلية أو القبلية بتشريع الإسلام مبدأ مسؤولية الفرد في 
الجرائم «ولا تزر وازرة وزر أخرى». وتنبني حضارة الإسلام على هذا 
التمايز والتكامل بين حقوق الفرد وحقوق الجماعة ويرد ف حديث نبوي 
رسم للحدود بين حق الفرد «حريته» وبين حقوق الجماعة» ونص 
الحدیث : «إن قوما ركبوا سفينة فأخذ کل واحد منهم موضعه فعمد 
أحدهم إلى موضعه وصار ينقر فيهء فقالوا له۰ ماذا تفعل» فقال. هذا 
موضعي أصنع فيه ما أشاء. فإن أخذوا على يديه نجا ونجواء وإن تركوه 
هلك وهلكوا». هنا يتحدد موضع للفرد يملكه كفرد ويتصرف فيه كفرد. ثم 
تتوقف فرديته عندما يكون في تصرفه إضرار بالجماعة. وعلى هذا الأساس 
كان الإنتاج الآسيوي يدار بالروح الجماعية في الشاعات القروية» حيث 
تتكامل فعالية الفرد مع حقوق الجماعة. لكن الدولة من جهتها باعتبارها 
المالك النهائي لوسائل الإنتاج في الشرق» كثيراً ما كانت تكسر هذه القاعدة. 
وما نجده من البلبلة في موضوع العلاقة بين الفرد والجماعة في الشرق 

بالدولة ویلاحظ هنا الدولة الشرقية في فتوتها وهي کثیرا ما تأتي بعد 0 
فلاحية تتحرك بالتناغم مع هذه القاعدق لأنها في هذا الطور تحظى بدعم 
جماعي واسع وهذا واضح بالنسية لعظم الأسرا لصينية. كما هو واضح ف 
الدولة الإسلامية الأول «مرحلة الراشدين». في هذه ٠‏ الأوضاع تکون «الثقة» 
سالكة بين الفرد وذاته وبين الفرد والجماعة وبين الفرد والدولة» ثم یقع 
الانفصام عندما تبدأ الدولة بالتمركز ويسري إليها الفساد. 


إن كسر هذه القاعدة «المحمدية» كثيراً ما حدث على يد الدولة وهو 
السبب الأكبر الذي يفسر نظرية «ابن خلدون» في نشوء الحضارات 
وسقوطها. ولا مناص من الاعتراف أن أزمة التطور في الشرق هي أزمة 
بنيوية وتأريخية › لكن سببها هو الدولة وليس العلاقات الأسروية ولا أزمة 
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الثقة المزعومة. إننا نفهم أزماتنا ونحللها حتى نتغلب عليها. أما العدو 
الذي يعبر عنه فوكوياما فيريد تأبيد الأزمة وإثارة البلبلة بخصوص الأسس 
القيمية لحضاراتنا. وما يعني العدو هو أن لا نخرج من تخوم الأزمة, وهو 
لا يريد منعنا فقط من إنشاء حضارة إشتراكية» بل يحارب نمونا الرأسمالي 
أيضا. 

إن النموذج الذي يقدمه الغرب ويتهمنا بالعجز عن تحقيقه هو هذا 
النموذج العدواني الذي يتجه لابتلاع الأرض ومن بعدها ابتلاع الكون. أما 
نحن فنضالنا يتجه نحو هدف متكامل لبناء اقتصاد إنساني وحضارة غير 
عدوانية وسيسهل علينا البدء في هذا الشروع عندما نتخلص من الهيمنة 
الغربية. 

لقد بدأ الشيوعيون الصينيون ببناء هذه الحضارة فعلاً ولم يوقفها إلا 
التدخل الغربي. وأنا لا أريد أن أتغاضى عن أسباب أزمتنا التأريخية كما 
شخصتهاء وأمامنا نضال اجتماعي وفكري طويل حتى نتجاوز خط الدولة 
لكي نحقق حرية العمل لمجموع الشعب بأفراده المتمايزين وحرية العمل 
مفقودة حتى الآن تحت مكبس الدولة الشرقية التي تحكمنا ويدعمها الغرب 
ضدناء لأنه يعرف أن هذه الدولة هی سبب آزمتنا. 

الدولة وليس المجتمع. ومن هنا يتوجه نضالنا إلى الدولة لإزاحتها عن 
طريقنا. وقد كانت معظم مشروعات النهوض عندنا تتحرك ضد الدولة:* 
المسيحية الأولى» > حكم السراة السامیین» الخلافة الإسلامية الأولى» شم 3 
السوفيتات الشيوعية الحديثة. وشعارنا يجب أن یکون : حکم اس 
وبالعربي : حكم المشاعات. 
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الاستشراق وقضايا الآخر 


س: ماهى الضرورات الموضوعية التى حتمت ظهور الدراسات 
الاستشراقية » وهل يمكن إعطاء تاريخ تقريبى لذلك؟ 

العلوي: أعطى إدوارد سعيد تعريفاً موسعاً للاستشراق رهنه بخط 
العلاقات الثقافية والسياسية في العالم الأوراسي «أوروبا الشرقية وآسيا 
الغربیة» ویندرج هذا التعریف الوسع ف الصراع التأريخي بين جناحي 
هذا العالم. وعندئذ سنرجع به إلى الغزو الفارسي الأول للیونان في القرن 
السادس قبل الميلاد. 

لكننا حين نتحدث عن الا ستشراق كموضوع اختصاص » فإن مداه التاريخي 
يتقلص إلى مرحلة النهوض الرأسمالي وظهور شعار «نحو الشرق» الذي رفعته 
الر أسمالية الناهضة عندما استجدت لديها الحاجة إلى الأسواق. وأسواقها 
القريبة هى آسيا الغربية وإفريقيا الشمالية. من هذه النقطة يبدأ الاستشراق 

ومن المعروف عسكرياً أنك تحتاج إلى دراسة عدوك لإتقان العرفة به؛ 
لکي تضع E‏ الضامنة للنجام» ف ضوء هذه المعرفة. وتنطبق هذه 
النقطة على الاستشرا اق. فهو يعبر عن حاجة سياسية واقتصادية وعسكرية » 
استدعت معرفة هذه الجغرافيا المستهدفة. 

قد يكون من أوائل المستشرقين هو وليم بدُول» أواخر القرن السادس 
عشر وأوائل القرن السابع عشرء وقد اشتهر بنصائحه للبريطانيين 
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التوجهین إلى الشرق بأن يدرسوا اللغة العربية لأنها اللغة السائدة ما بين 
جزر السعادات في المحيط الأطلسى ونهايات المحيط الهندي. 

ويأتي بعده الستشرق البريطاني (إدورد بوكوك) في النصف الثاني من 
القرن السابع عشرء وقد لا يسعني اتهام (بوكوك) بأنه كان يؤدي وظيفة 
سياسية عندما جاء إلى الشام واكتشف القهوة الشامية وأخذ منها إلى 
بريطانباء فكان ذلك بداية تعرف الأوربيين على القهوة. وقد يكون محفوزا 
بفضول البحث عن عالم مجهول وظريف. مهما يكن: تبدو تحليلات 
إدوارد سعيد التى ربطت بين الاستشراق والاستعمار جيدة التأرخة ولا تقبل 
التشكيك إلا عند من يمارس النقد لأجل النقد والرد لأجل الرد والكتابة 
لأجل الكتابة. ولم يكن إدوارد هو الذي تكلم عن هذه الرابطة وإنما 
هي الناصب التي تولاها سلفستر دي ساسي وماسینیون وهاملتون جب 
وغيرهم. 

والاستشراق في حقيقته ليس موضوع معرفة» ولم يظهر من المستشرقين 
الكبار من يصدق عليه وصف (المثقف)» ونحن كذلك لا نجد لهم دورا في 
النضال الذي خاضه المثقفون الغربيون من أجل الإصلاح في بلدانهم. فالتقافة 
الاستشراقية لا تنسلك في سلك الفكر المعارض في الغرب نفسه. 

س: هل معنى هذاء أن الاستشراق كان يفتقد إلى موضوعه المعرفي أو لم 
يمتلك أساسا ميدانه المعرفي .؟! 

العلوي : نعم. فالاستشراق يعالج العرفة الخاصة بالشرق مقننة من جهة 
بحاجات المشاريع الاستعمارية» ومن جهة أخرى بالنزعة العنصرية عند 
الغربيين تجاه الملونين. وينبغي عدم خلطه بمناهج البحث في التاريخ 
الأوروبي. فهنا نجد فاصلا يمنع من الاختلاط بين معرفة زائفة بالآخر 
ومعرفة جدية بالنفس. وتحدثنا عن اختلاف المناهج» فهو لا يشمل النهج 
الاستشراقی» وإنما يرد في مجال الدراسات التاريخية لعلماء غربيين 
مقطوعي الصلة بالاستشراق. كذلك لم يقدم الاستشراق شيئاً من منجزات 
الحضارات الشرقية للغربيين. ولم ينتشر في الغرب من هذه المنجزات سوى 
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ألف ليلة وليلة ورباعيات الخيام» وهذه لم يترجمها مستشرقون. بل 
مثقفون غربيون يحسنون لغة هذه النصوص العربية والفارسية. 

ومن هناء لم يصبح فلاسفة الصين مقروئین في الغرب على نطاق واسع. 
ولم يعرف ابن عربي وفتوحاته المكية كما عرفت ألف ليلة وليلة. ولیس 
لدى المثقف الغربى أي فكرة عن منجزات الثقافة الشرقية وإنما بقيت هذه 
المعرفة في حدود معاهد البحوث. وقد انتبه الفيلسوف الألماني «لايبنتره إلى 
أهمية الفلسفة الصينية مما قرأه عنها في مؤلفات الجزويت الطليان ودعا إلى 
الاهتمام بها. وكرر دعوته في هذا العصر المؤرخ الأمريكي جورج سارتون. 
لكن العرفة الشرقية بقیت داخل حرم العاهد. ومن العتاد حتی الیوم أن 
تقتصر الکتب الغربية عن تاريخ الفلسفة على الفلسفة اليونانية والدرسية 
القروسطية» اما جهلا أو عمدا. وقد ظهر هذا القصور في التأرخة السوفياتية 
للفلسفة. لأنها اعتمدت على الصادر الغربية. والسبب هو الجهل وحده. 

س: على ذکر روسیا.. ماذا یمیز مستشرقیهم؟ وقبل هذا ما حاجتهم 
للاستشراق بعد ثورة ¡ أكتوبر عام 7 ما دام هو «لیس موضوع معرفةه كما 
ذكرت سابقاً > بل «تعبير عن حاجة سياسية واقتصادية وعسكرية» 
صاحبت الغزوات الاستعمارية الأولى لبلدان الشرق؟! 

العلوي : الاستشراق الروسي بدأ من جهته كحاجة استعمارية ترتبط 
بالتوغل القيصري في آسیا الوسطی. ولم يكن الستشرقون الأوائل من الروس 
أكثر نزاهة من الغربیین. والنزیه منهم لم يقدم العادل الطلوب لنزاهته 
بحکم مصادره الااست ستشراقية المأخوذة من الغرب إذ لم يكن لهم مصدر آخر. 

لكن الاست ستشراق الروسي في طور متأخر سابق للشورة البلشفية استظهر 
غرارات معرفة مرموقة ویمکن اعتبار «کراجکوفسكي» متمیزا في معرفته 
العلمية بالتاريخ» وني إدراكه لتاریخ الاسلام» كما في موقفه الايجابي منه. 
وهو مستشرق مخضرم ولو أن معظم عمره أمضاه في الرحلة السوفياتية. 

وقد آثرت في شخصیته العلمية مبادی البلاشفة الأولى ولم يتأثر بفکر 
الرحلة الستالينية. وهو على أي حال من انتاج ثقافة ما قبل الدولة 
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السوفياتية التى أخفقت في جهتها في مضاهاة ثقافة القرن التاسع عشر 
الروسية!. ومن هنا لم يظهر خلف لكراجكوفسكي يملأ فراغه. فالستشرقون 
من الجيل اللاحق كانوا من الخواء بحيث اقتصرت دراساتهم على تكريس 
ردود الفعل السياسية تجاه الدين. وقد فشلوا في التميز بين الإسلام والدين 
وعجزوا بذلك عن إنتاج معرفة حقيقية بتاريخ وحضارة الإسلام. 

كذلك لم يتطور الاستشراق الصيني في الاتحاد السوفياتي رغم ترجمة 
معظم المأثورات الصينية إلى الروسية. ولم تستفد الثقافة السوفياتية من 
الثقافة الصينية العريقة. 

على أن بعض المستعربين من آسيا الوسطى كانوا أقرب إلى الفلاح 
في معالجة تاريخ يخصهم وهو جزء من تراثهم. ويمكن اعتبار دراسات 
هؤلاء المستعربين من المعالم البارزة في الاستشراق السوفياتي. وقد يكون 
ذلك راجع إلى كونهم يعالجون تأريخهم. فهم أعرف به من زملائهم 
الروس. 

س: بماذا يختلف المستشرقون عن مثقفي العصور الوسطى الأوربيون في 
النظرة إلى الشرق؟ 

العلوي ۰ في العصور الوسطى كانت العقدة الأوربية تجاه الشرق المصاقب 
على أشدها. فقد حقق الإسلام ما عجز عنه الفينيقيون والتدمريون في 
اختراق الغرب وكسر الجناح الشرقي للإمبراطورية الرومائية. ثم التصدي 
للغزو الصليبي وإنهائه. لكن أوروبا استيقظت على حقائق كانت كما يبدو 
بحاجة إليها مع بدايات نهوضها التجاري الممهد للثورة الرأسمالية. 

وفي هذا الباب نفذت إليها المعرفة الإسلامية» التي عرفت عندهم 
بالعرفة العربية» وهو تعميم خاطئ ناتج أيضا عن الجمع الخاطئ بين 
الدين والإسلام. 

وقد ترجمت أمهات الكتب الفلسفية والعلمية وصار الكثير من علماء 
الإسلام وفلاسفته أساتذة محترمين ومحبوبين في الوسط الثقافي الناهض في 
أوروبا. ولم تعد العقدة الأوروبية تجاه الإسلام تحكم هنا. إذ انفصل 
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السياسي عن الثقافي والدينيء وبدأ بينهما صراع محتدم بمستوى احتدامية 
صراع الغرب والشرق. 

وبوصول فلسفة ابن رشد إلى أوروباء تبناها مفكرو اللاتين العارضون 
للكنيسة؛ فصارت وسيلتهم الضاربة في الكفاح ضد الفكر الكنسي والهيمنة 
اللاهوتية على الثقافة. 

وكما يخبرنا أرنست رينان» كان الفيلسوف الأوروبي لا يعترف به ما لم 
يقسم بابن رشد. وقد مات مؤسس الأدب السويدي في السجن بتهمة الانتماء 
إلى ابن رشدء وأحرق فلاسفة آخرون بنعس التهمة! وظهرت دعوة في 
الأوساط الثقافية إلى تأسيس دين جديد مشترك من الأديان الثلاثة. 

في هذا الوسط صار الاسلام كمقولة حضارية موضوعاً أوربياً يتعايش معه 
المثقف الأوروبى ليس في عقله فقطء بل وفي وجدانه أيضا. وصارت للفكر 
الإسلامي مرجعية تواجه مرجعية الكنيسة. ولكن ومع نهوض إيطاليا في 
عصر النهضة بدأت الاحتجاجات تتعالى ضد هيمنة ' الإسلام. وألف الكاتب 
الإيطالي بلوتارخ في أواسط القرن الخامس عشر كتابا هاجم فيه المرجعية 
الإسلامية التي سماها عربية. وقال: هل قدّر علينا أن لا نبدع شيئاً بعد 
العرب ۱ ؛ يقصد المسلمين» ولم تكن هذه نتيجة العقدة الأوروبية الموروثة› 
ین 

من هنا لا نستطیع الواققة على توسیع الاستة ستشراق لیمتد إلى العصور 
الوسطى على ص إدوارد سعید» وقد آوضحت ذلك في مقال تقییمی 
لكتاب «الاستشراق». وهذا أيضاً ینسحب على (دراج کارل 9 ف 
العسکر الاسة ستشراقي. وقد آبدی |دوارد سعید هنا قصورا لیبرالیا في الفهم 
آوقعه في خلط عجیب. ناتج عن تقييمه لكارل مارکس کمثقف غربي 

حقيقة الحال أن کارل مارکس یمثل حالة انشقاق في الغرب تتجاری 
مع الحالة التي کرسها غوته من قبله. وإلى مارکس وزمیله آنجلس ترجع 
أولى المحاولات الهامة في التصدي للاستشراق من داخل الغرب. وتأتي 
الرسائل المتبادلة بينهما حول الاسلام لتكرس هذا الجنوح خارج الدرسة 
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الاستشراقية» ولو أن قلة المعلومات التوفرة لديهما أنتجت في بعض الأحيان 
قصورا في العالجة. أو جعلت كارل ماركس يوافق على عبارات من قبيل 
«الاستیداد الشرقي» وحتى «الهمجية الشرقية». 

إن كارل ماركس هو الذي أعطي للشرق خصوصية بحديثه عن ونمط 
الإنتاج الاسيوي» الذي یوفر مفتاحا لفهم تاريخ م الشرق تخود عن الاستشرا 
والفكر الغربي» بل ويوفر أساساً لفهم الأوضاع القائمة في الشرق في ا 
الحاضر. وانطلاقاً من هذا النهج جاءت محاولات الشهید مهدي عامل 
البالغة الجرأة» والتي لم تتعمم نظرا لخضوع الیسار العربي للثقافة الغربيق 
واستناده في فهم ذاته إلى فهم الآخر له. 

إن توجیه الاتهامات العشوائية إلى كارل مارکس كثيراً ما يرتبط بعقدة 
العداء للشیوعية» حتی من مفکر رصین. ولو آنها قد تکون ناتجة عن 
أخطاء في التقییم. یمکن في الحقيقة عندما نتعامل مع فیلسوف متکامل 
الرؤية مثل ماركس أن نلتقط له زوايا خطأ تشير إليهاء وعندئذ تمارس 
دورك كمفكر نقدي أما الاتهام العشوائي فهو داخل في باب العقسد 
السياسية والأفكار المسبقة. 

س: مؤسسة الاستشراق هي مؤسسة فكرية. ثقافية لتقسيم العالم إلى 
عالمي المركز / الهامش أو الداخل/ الخارج. الأول يقوم بإعادة إنتاج 
مستويات خطابه على جسد الثاني الهامش مع اعترافه بالأول وبتفوقه 
العقلاني» مقابل إبقاء ذاته في حالة من الدونية. إن الغرب في هذه المؤسسة 
يعني المركز/ الداخل» وغير الغرب يعني الخارج/ الهامش 

العلوي ۰ في هذا الطور من تأريخ الاستعمار يميل الاستشراق إلى الاندماج 
في إمبراطورية الإعلام الغربي التي تقودها الخابرات الأمريكية في الأساس» 
وهذه المؤسسة بالناسبة تنشط في مجال الفكر إلى جانب نشاطها في السياسة 
والژامرات السرية والتخریب البرمج للبلدان المستهدفة. وقد كشفت دراسة 
سوفيتية ية متأخرة ظهرت عام 6 للکاتب «دجيرسکي» عن نشاط الخایرات 
الأمريكية في تأسيس المعاهد العملية أو الساهمة في أعمال معاهد قائمة 
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وتتصدى الخابرات الأميركية من خلال هذه المعاهد وما تعقده من 
ندوات فتقوم بدور المؤرخ. وتتولی تثبيت القولات التأريخية حسب 
التطورات السياسية في البلدان. مثلاء ازداد النشاط في حقل التشييع بعد 
الثورة الإيرانية. وكان في الاضي يجري في مجال ضيق ويتصاعد هذه الأيام 
٤‏ المجال الكردي والسريائى. بینما تتقلص الدراسات الهندية والصينية» 
لأن تلك البقاع تمر حالياً بحالة تطامن. بينما تلتهب منطقتناء مع روسيا 
التي تدخل الآن في دائرة الضوء الإمبريالي. ومن أمثلة التکامل مع منظومة 
الا علام الا مبريالي ما هو مباشر وفاقع. سلمان رشدي مثلاء الذي يحظى 
برعاية خاصة من البیت الأبيض» والستشرق البريطاني برنارد لومس» 
الذي يعالج بعض القضايا العربية والإسلامية بطريقة تشبه أسلوب الأدب 
الصهيرني وحتی طريقة سلمان رشدي. ويتجه الإعلام الغربي نويا 
للاستفادة من تراث المستشرقين ف إضاءة چوانب مطلوبة تخص الوضع 
الراهن للشرق الأوسط الذي يضم بهذا المفهوم العرب والأكراد والفرس 
والأتراك. ويعمل الإعلام الاستشراقي في ساحتين: 

ساحة إعلامية بحتة» هي التي نواجهها يومياً في الإذاعات الوجهة 
(لندن» صوت أمريكاء إذاعة الشرق) مع القنوات الفضائية. ومحتوى هذا 
الإعلام اليومي يدور حول الثوابت التالية: 

| - ذكورة الغرب وأنوثة الشرق» ويتضم ذلك ليس فقط في ركوبه بل في 
رعايته أيضا ‏ إن الصواريسخ الأمريكية والبريطانية والإسرائيلية تأخذ 
مواقعها الميدائنية حسب الخطط المرسومة وال جائبها جمعيات حقوق 
از نسان تصدر بياناتها للدفاع عن الديمقراطية والحرية في هذه المنطقة. كما 
تفتح الحدود للهاربين من صواريخ الغرب أو قمع الحکومات المحمية 
غربیا. ويبدو الشرق راضيا بهذه المعادلة. ولذلك فهو يمتنع عن التدخل في 
شؤونه الخاصة كشرق» تاركاً للغربیسین أن یدافعوا عنه. وهذا خيار لازم 
يتجمع حوله السياسيون والثقفون حيث تلتقي مرجعية العدوان مع 
مرجعية حقوق الإنسان واللجوء الإئساني. 
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2 - مركزية الحضارة الأوروبية مع تبعية الحضارات الشرقية التي 


بر هنا و ی لخر الأوروبي والهدف هو تعزيز 
الغرب. 


3 معادلة : رأسمالية = تقدم + رخاء. اشتراكية = تخلف + فقر. 
وهذه لا تقدم في سطور مشروحة؛ بل كوصفات يقررها أطباء الإعلام 
ويتناولها الشرقي كجرعة دوائية. ولنذكر مثلا إذاعة لندن بنبرتها الهادئة 
وطريقتها المحببة والحيادية. 

الساحة الثانية: هي الدراسات الاستشراقية سواء التي يكتبها 
مستشرقون بالعنی الاختصاصي أو مؤرخون غربيون لا يعرفون لغات الشرق 
ویکتبون عن تأريخه بالاستناد إلى مصادرهم ومصادراتهم. ویغلب على كثير 
وآدابها ولغاتها. وهذه حالة تبدو محيرة» لأن هذه الدراسات مكتوبة 
للغربيين لا للشرقيين. ويفترض بالتأليف ف هذا المجال أن یقدم الحقائق 
عن الآخر للمواطن الغريي ضمن النهج الفتوح ف الثقافة الغربية» فضلا عن 
أن ذكر الحقائق يخدم السياسة التي يجب أن تعتمد على فهم صحيح 
لیادین عملها وإلا جاءت غير منطبقة على الواقع. 

ويمكن أن نسأل أيضاً عن جدوى هذه الدراسات إذا كان الطلوب هو 
التشويش على الوعي الشرقي والتشكيك بالعقل الشرقي» ما دام الشرقيون 
لا يمكنهم الاطلاع عليها لأنها مكتوبة باللغات الغربية؟ 

قد يكون السبب حاجة الطبقات الحاكمة في الغرب إلى التحكم في وعي 
المواطن الغربي نفسه تجاه الشرق مسن أجل صياغة رأي عام يتطابق مع 
السياسة النافذة. لكن واضعى السياسة أنفسهم لن يستفيدوا من هذه 
(الحقائق). فهل يكون السبب في ترويجها هو الجهل بموضوعات الدراسة؟ 
قد لا يكون الجواب بنعم بیدا عن e‏ لأن الاستشراق لم يتعمد الدس 
دائماً . وقد فصل الباحثون ف الا ست ستشراق هذه الأمورء ولو أن معظمهم ومنهم 
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رادشه رکرو كق مو له وناك تاه ان کش قاط اتخ 
التي توثر في فهم الستشرق لوضوعاته. 

س : يتطرق «بول كنيدي» ف كتابه "نشوء وسقوط القوى العظمی" إلى إلى 
تفوق مجموعة دول وسط وغرب آوروبا على جميع الدول والإمبراطوريات 
الاخری» مستنتجاً أن |مبراطوریات الشرق مهما بلغت تنظیما وتفوذا بالقارنة 
مع آوروبا كانت تعاني من عواقب السلطة الركزية التي أصرت على توحید 
الایسان والمارسة في إطار الدین الرسمي للدولة والنشساطات التجارية 
والتسليح. ویری أن الأديان هي السبب الرئيسي لتخلف هذه المجتمعات.. 
أما أوروبا فقد تفاعلت مع التقدم التكنولوجي والتجاري وتحررت قصورها 
من أيادي السلطة العليا التى ميزت إمبراطوريات الشرق. ألا ترى أن هذه ' 
الرؤية معادلة رياضية ينتجها الغرب لتأكيد «فلسفته» الاستشراقية؟ 

العلوي: یطرح بول كنيدي هنا تفسيراً تأريخياً لتداعیات تطور الشرق 
يستئد على خلفية تأريخية صادقة لكنها مشوشة ويمكن تحليلها على 
الوجه التالي: 

1 - فیما يخص مركزية الدولة الشرقية تحت ارتباط حقيقي مع المجرى 
التاريخي لتطور الشرق. فالدولة الشرقية ظهرت أولاً کاستجابة للحاجة إلى 
مواجهة الجغرافيا الشرقية وهى بالخصوص جغرافية الماء. وقد بدأت 
الحضارة الرافدانية من هذه النقطة. تذليل الماء وتسخيره من ثم للزراعة 
حيث أقيمت أقدم مشاريع الري في التأريخ. واستمرت هذه المهمة تتولاها 
الدولة في العراق حتى نهاية العصر الاسلامی. 

هنا ایضا كانت بذاية الحضنارة المزنبة. وتتعمن الأساطير الصيتينة 
أسماء أبطال ذللوا الفیضان» واقترن ظهورهم بظهور الدولة وأقاموا 
الشروعات الأولى للري. وكانت هذه مهمة الدولة الصينية منذ ظهورها في 
الألف الثاني ق.م حتى نهاية الدولة الشيوعية عام 1979. 

واتسعت مركزية الدولة من إدارة مشروعات الري إلى امتلاك رقبة 
الأراضى بحيث نشا المبدأ الذي سماه «ماركس» "مبداً لا ملكية خاصة في 
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الأرض“. وبتعبير الفقه الإسلامى کون رقبة الأرض مملوكة للدولة 
واستغلالها للناس. ومن خلال هذه الهيمنة الامتلاكية كانت الدولة الشرقية 
تتولى أيضاً فيادة تطور الحضارة» التي تبدأ بالدولة وتتوقف أيضاً بسبب 
الدولة. وهنا یکمن مأزق التطور في الشرق وهوء كما حددته في كتابات 
سابقة. حركة تناوبية أو كما يسميها التاويون حركة ارتدادية وهي نفسها 
التي كشف عنها ابن خلدون. بهذه الطريقة فقط يمكن تفسير تأريخ الشرق 
بدون مستبقات دينية أو عنصرية» ویمکننا أيضاً فهم السبب الذي جعل 
الثورة الرأسمالية تحدث في قارة الهمجية الأوربية› حسب تعبير «سمیر 
أمين» وليس في بلدان الحضارات الخراجية الراقية. إنها الية تطور الشرق 
التي أمسكتها الدولة» وتحكمت فيها نشوءً وانحلالاً. وتستوعب نظرية 
الإنتاج الآسيوي لماركس هذه الظاهرة الكبرى في جملتها الحاكمة في تاريخ 
آسیا. ولا علاقة لهذا الوضع بما یسمی «استبداد شرقي». فالاستبداد 
والطغیان موزع بعدالة بين الشرق والغرب. والهمجية في الغرب. آشد منها 
في الشرق. آما حدیث بول كنيدي عن الأديان ودورها في التخلف» فان 
الدين الكنسي الذي حکم آوروبا طيلة القرون الوسطی وعصر النهضة كان 
آشد تخلفاً من الأديان الشرقية وأشد دموية 0 وهو دين أوروبي 0 
الأوربيون بالاستناد إلى موروثهم الروماني ولا علاقة له بالأناجيل الأربعة” 

إن الكاتب الغربي عندما يتكلم عن الناس ينسى نفسه وکأنه يقف 
خارج التأریخ» وان ما يصدق على الناس لا يصدق عليه. ولا تزال 
المجتمعات الغربية رغم زوال سلطة الكنيسة مشبعة بالخرافة ولا يزال 
التنجيم مزدهراً فیها کازدهاره في الشرق. والثقافة الغربية في عمقها المعرفي 
لا تزال ثقافة نخبوية لم تنزل إلى عامة الناس وقد فصلنا ذلك في مقامات 
سابقة. 


() تمة اختلاف كبير بين الکنيسة الأوروبية والمسيحية في الشرق «مسيحية العرب والسريان»» 
فهذه كانت آقرب إلى روح المسيح من جهتين؛ التسامح والروح المشاعبة وقد تحولت الأديرة في 
عموم الشرق الأوسط إلى ملاذات للفقراء وليس سجوناً يديرها جلادون يحملون الصليب 
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اس : : هناك أسماء لفكرين غربيين لا ينتمون للمركزية الغربية› «فوکو» 
مثلاً الذي يعتبر من أكبر مفكري أورويا في القرن العشرين والذي قدم كثيرا 
للبشرية من خلال إنشاءاته الفكرية التشريحية في مجالات متعددة كالسلطة 
والمعرفة والجنس والجنون. وهو لا ينتمي لهذه المركزية بقدر ما يحاول 
تفكيكها وتشريحها لتأسيس مستويات ثقافية مغايرة. 

العلوي : عندما قسمت الثقافة المعاصرة إلى ثقافة غربية وثقافة حديثة 
وأخذت بالحديثة ورفضت الغربية» فهذا يعنى أخذ الكثير مما هو معنون 
كفكر غربى لكنه حديث وميزته عن الفكر الغربي بخصائصه المعادية للآخر 
سواء كان هذا الآخر جغرافيا سياسية أم جغرافيا اجتماعية تنتمي إلى 
معسكر الفكر نفسه «الطبقات العاملة في الغرب». 

وأود الإشارة أيضاً إلى الفكر العارض في الغرب وهذا قد يكون معا 
في نطاق السياسة الداخلية وهو كشيرء ا في السياسة الخارجبة 
وهو قلیل. . «نعوم تشومسكي» مثلا الذي ينتمى إلى خط الثقافة الحديثة 
خارجاً من قیود الثقافة الغربية التي حددناها. الفکر العارض في الغرب قام 
ويقوم بدور عظيم ف إصلاح المجتمع الغربي وتخليصه من آثار الهمجية. 
علماء الاجتماع مثلا ساهموا بدور عظيم في تحسين وضع السجون الأوروبية 
التي كانت حتی القرن التاسع عشر مسالخ بشرية. لکن هولاء آنفسهم 
لم یطلقوا صيحة واحدة ضد السالخ البشرية التي یصنعها الغربیون في 
القارات اللونة. أفذاذ منهم كانوا ولا یزالون یصدرون عن حالة انشقاق 
فردي فیخرجون عن السائد. وأظنني ذکرت في السابق «ولیم هویست؛ الذي 
فضح في القرن التاسع عشر جرائم البيض ضد اللونین» وهنه أمثولات لا 
ظواهر. 

فوكو نفسه الذي كتب الکثیر عن عيوب المجتسع الغربي لم یتجاوز 
مهمة المعارض في السياسة الداخلية ليكون مناضلا أمميا كما هو «غوته» 
و«مارکس»۰ ولا ينبغي التعويل على كلمة عابرة يكتبها فوكو أو غيره ونشم 
منها رائحة إنصاف. فالثقافة الحديثة موقف متكامل رافض للثقافة الغربية 
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كما نجده متكاملاً في غرار غوته وماركس وأنجاز وآخیرا هذا اليهودي 
البركانى اتشومسكي». 

س: ولكن حتى إدوارد سعيد يعتمد على مقولات فوكو في مشروعه 
الفكري لتشريح المؤسسة الاستشراقية الغربية وهو يقول أنه مدين لفوكو في 
ذلك. 

العلوي : اعتماد إدوارد سعيد على فوكو هو اعتماد على منهج ومنجزات 
علمية مترتبة على هذا المنهجء وحديثي عن الثقافة الغربية لا يشمل النشاط 
العلمي بفروعه الختلفة الإنسانية أو البحتة أو التطبيقية. ونحن ملزمون 
باستیعاب هذا النشاط مثلا بدراسة مناهج علم الاجتماع وعلم النفس ولكن 
دون التفيد بمقولاتها. لأن القولات قد تکون موظفة لخدمة صراع طبقي 
مضاد أو مقطوعة الصلة بالنحی الأممى للفكرء حيث تكون مقولات غربية 
خالصة تعبر عن حقائق اجتماعية مخصوصة بالفرد الغربي والمجتمع 
الغربي نفسه ولا يجوز أخذها كنماذج لدراسة مجتمعاتنا. 

أنا شخصياً استفدت من مناهج المستشرقين الذين أعاديهم وطوّرت 
دراستي للتأريخ الإسلامي بعد استيعاب عدد كبير من أعمال الستشرقین. 
فاصلا بين مناهجهم والنتائج المتعسفة المبنية عليها واستفدت حتى من لغة 
البحث ضمن هذا التمييز الحذر. ثمة فاص ”فنية“ داخل الثقافة الغربية 

هي التي یمکننا التعامل معها. آنا مثلا أدرس فلسفة «كانط» وأستخلص 
نتيا ما رای بالانضمام إلى مكوناتي الثقافية. لكن «کانطه ليس من 
شيوخي | ! وعندما أقول ذلك فإني أقطع معه كل صلة روحية قد تجعلني 
مريدا له. وآنا من هنا أقول عن نفسي أنني ماركسي لا كانطي. 

س : إن الحديث عن الاستشراق والغرب لا یعنی تجاهل الثقافة 
الغربية. كيف یمکننا أن نفهم هذه الثقافة ونحن لا نتحاور معها؟ ادوارد 
سعيد ألم يقرأ هذه النظومة الثقافية بتفاصیلها التأربخیة؟ 

العلوي : سبقت لنا ال جابة على هذا السژال في أكثر من موضع في 
حوارنا هذا وهو أننا نتعامل مع الثقافة الحديثة» وهي بدورها ثقافة نشأت 
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في الغرب ومطوروها غربیون وقد تحدثنا عنهم وحددنا عناصر تكويناتهم 
الفكرية الخارجة عن حد الثقافة الغربية والآن أين نجد هذا المفهوم للثقافة 


الغربية. 

من حيث التكوينات المفهومية لهذا الصطلح ذكرنا الوروث الهمجي 
الرومانى» العنصرية» التجارة والتملك الخاصء انحلال العائلة» حرية 
الفرد على حساب حرية المجتمع» ويدخل فيها تطور العنصرية إلى حد 
الإلغاء الجسدي للملونين كما هو جار من عام 1492 حتى هذه السنة 1998 
بشهادة الحشود الأميركية على حدود بلادئا؛ حيث يرفع شعار "العراق 
يجب أن ”يدمر“» استكمالا مع الشعار "قرطاجة يجب أن يُدمر". 

معاهد الغرب وأقسام الانسانیات فيه» تتولى تأصيل وعي الفرد الغربي 
بهذه المكونات فينشأ الفرد الغربى وهو يحمل مجموعة عقد. عقدة البحث 
عن المال» عقدة الجنس» عقدة العنصرية البيضاء. وفي هذه الساحة الواسعة 
تتحرك الصحافة الغربية التي تكتسب شعبيتها بقدر ما تب هذا النزوع 
الكامل في أعماق النفس الغربية. وقد أشرنا من قبل إلى بعض الإحصائيات 
عندما أردنا تقييس المستوى الثقاني في الغرب» وقلنا أن أبعد الصحف عن 
هذه النزعات هي أقلها تداولاً عند القراء الغربيين وأكثر شاشات التلفزيون 
جمهوراً هى تلك التى تخاطب عقدة الجنس والال والانفلات الفردي» 
وتتعامل مع التفاصيل التافهة باعتبارها أساس الحياة اليومية. 

الثقافة الغربية اليوم تقوم على جملة المسلمات التي أوردناها سابقاً 
ونعيد تأكيدها الآن: 

1 تفوق العقل الغربي أمام العقول الملونة. 

2 أبدية التجارة والتملك الخاص وبالتالي حق الإنسان في امتلاك المال 
بأية وسيلة. 

3 حداثة الرأسمالية وتخلف الاشتراكية. 

4 اقتران الرأسمالية بالرخاء والازدهار واقتران الاشتراكية بالفقر. 
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على مستوی الفكر الجاد حقق العقل الغربى فتوحات عظيمة ف ميدان 
تفسير الطبيعة وهذه هي الفيزياء التي يحتاجها جميع الناس. وأخفق 
الفيزيائيون الغربيون مع ذلك في استخلاص حقائق الفلسفة المعادلة لحقائق 
الفیزیاء» بحيث نجد فلسفة الفيزياء قبل «ماركس» متعايشة مع الخرافة 
وتكاد تتعاطى مع الأسطورة كإحدى حقائق الطبيعة. أما فهمهم للتأریخ فبقي 
شديد الالتباس فضلا عن عنصريته حتى ظهرت مادية ماركس التأريخية. 
إن هذه الساحة الواسعة من الفكر الفلسفى تدخل في باب الثقافة الغربية. 
وبالطبع أنا لا أدعو لعدم دراستهاء إنما تدرس بخلفية ماركسية. وليس هذا 
ا اعتقادياً يتحكم في خياراتي؛ بل هو من نتائج فهمي الخاص 
للماركسية لا بوصفها کتابا مقدسا بل من جهة كونها «منهج المناهج». 

وأقول هنا أن أي فيلسوف صادق مع نفسه سيكون في حاجة إلى 
«مارکس» - كإنسان وكفيلسوف - لكي ينتج فلسفة صادقة من غير أن يقيد 
نفسه بفروض الإيمان. 

س : أنت تقول باستمرار بأنك تتعامل مع الثقافة الحديثة لا الغربية.. 
بم تمايزت أحداهما عن الأخرى؟ 

العلوي: أؤكد مرة أخرى على التمييز بين الثقافة الغربية والثقافة 
الحديثة» وكون الثقافة الحديثة هى أيضاً غربية ومعلموها غربيون وإئما 
تميزت عن الثقافة الغربية الأم بمصادرها الخارجية. وأكرر ما يتعلق 
بالمشاعية» إن الفكر الاشتراكي الغربي متطور عسن الأناجيل وهي مصدره 
الأكبر في هذا المنحى. لأن المجتمع الغربي لا یماك خافية مشاعية تنعکس 
في فكره وتؤصل وعيه الاشتراكي. بخلاف ما ذكرناه عن المجتمع الشرقي - 
الآسيوي 

س: لکن لأوروبا ايشا ماضيها المشاعي.. لاذا هذا التأكيد على «التأثير 
المشاعي؛ » إن جاز القول» على فكر الشرق دون أوروبا؟ 

العلوي: وجدت أوضاع مشاعية في أوروبا لكنها كانت موغلة في القدم 

تترك انعكاسات مباشرة في الوعي الغربي كما حصل في الفكر الشرقي 
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الذي خرج من واقع مشاعي معيوش. إن القسم الأكبر من المشاعات 
الأوروبية كانت من أواخر العصر الحجري وقد نشأت الحضارة في وسط 
وغرب آوروبا لايل مرة مع وصول المسيحية حيث تكون الوعي العام 50 
بالانتقال إلى المجتمع الطبقي ویعترف الکتاب الغربیسون بأن السيحية 
كانت المصدر الأوحد للحضارات في تلك الأصقاع. وهي أيضا المصدر الوحيد 
الأساسي ولم يأت هذا التفكير من خلفية اجتهادية وقد خضع تطور 
المجتمع الغربي بصراحة لترتيبة المراحل حيث ظهرت العبودية في اليونان 
والرومان ثم تطورت إلى إقطاع خالص في العصور الوسطى ثم إلى رأسمالية في 
هذا العصر. ونظرا لاختلاف دور الدولة هنا عنه في الشرق» كان النشاط 
الفردي في أوروبا ميداناً ا أدى إلى بلورة المارسة التجارية النفلتة من 
قيودها وجعلت من الفرد النموذجي تاجرا أو مشروع تاجر 

على أن الصراع الطبقي أوجد تبايناته العميقة داخل المجتمع الغربي 
فكان هناك فلاحون وإقطاعيون ثم عمال ورأسماليون وكان لهذا الصراع أثر 
كببر في تعزيز منحى الثقافة الحديثة في الغرب. وقد أثر على الفكر 
التنويري فجعلٍ جان جاك ١‏ روسو يتكلم ضد اللكية الخاصة» لكن من دون 
أن يضع مشروعاً اشتراكياً لأن تكوينه الثقافي لا يساعده على ذلك. .ثم 
انفجر الصراع الطبقي مع الرأسمالية وظهرت الأفكار الاشتراكية أولاً عند 
الفوضويين ثم عند الماركسيين. وهذه الأفكار لم تأت من الفراغ. فقبل ظهور 
الماركسية كانت هناك ثورات ذات طابع فوضوي أو فلاحي استندت بشكل 
من الأشكال إلى السيحية كما هو حال ثورة الفلاحین الالان في القرن 
عشر وقد اختصها ا وهي تشكل أيضاً تراثاً للفکر 

شتراكى والثورة الاشتراكية اللاحقة 

إن الفكر انعكاس للواقع» والصراع الطبقي يعزز معادله الفكري الذي 
يتطور تحت عاملين: ‏ الموروث وبضمنه الموروت الخارجي» وعبقرية 
المفكر. والاشتراكية الحديثة هي نتاج العبقرية الشخصية لكارل ماركس أما 
موادها الأولية فهى التى تحدئنا عنها. 
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س: أنت لا تدعو لعدم دراسة الثقافة الغربية ولكنك ترى أن 5 
بخلفية ماركسية» والاركسية أيضا نتاج الثقافة والحضارة الغربیتین» هل 
من الضروري أن ندرس كل شيء على ضوء منهج مارکس. آلیس هناك 
بوابات آخری للتفکیر؟ 

العلوي : إن الناهج التي ظهرت بعد مارکس فیها ما یتکامل معه وفیها 
ما يقف في خط التعارض ما أن یکون مارکس مصدرا للتقييم فهذا لا آنکره 
من دون أن أجعل منه مرجعية إلهية. هناك فرق دقيق بين منهجية ماركس 
ومنهجيات الآخرين من سابقيه ولاحقيه. وقد تحدثت في مناسبات سابقة 
عما سميته عصبية منهجية عند الغربيين تقسم الباحثين والمفكرين إلى 
طوائف متناحرة الفرويدية ضد الماركسية.. الماركسية التقليدية ضد 
الفرويدية.. البنيوية ضد الماركسية وتتجاهل الفرويدية.. مدرسة الحوليات 
تتنكر لجميع مدارس التأريخ الأخرى كمنهج توينبي.. 

منهجية مارکس وحدهاء هی التی بدت قادرة من خلال مارکس نفسه 
على التعامل بموضوعية مع المناهج الأخرى. ومن خلال دراستي لکتابات 
ماركس (دون الماركسيين) أستطيع أن أقول أن ماركس هو أكبر مسن 
ماركسي. وهذه ميزة فيلسوف نادرة حتى بين الفلاسفة. إن ماركس يعطيك 
الحرية وأنت تقرؤه للتعاطي بإيجابية مع ابن خلدون ومع فرويد ومع 
شتراوس ومع توينبي. وحتى في نقطته الأشد حساسية وهي نقطة الدین» 
لم يكن ماركس في معالجاته على قطيعة ميكانيكية مع المقولة الدينية. 
وهكذا فاننا نجد في ماركس نفسه أكثر من منهج. 

أضيف إلى ذلك أن المادية الديالكتيكية» كما أسس لها ماركس» توفر 
معياراً جديداً لنقد الفكر يتجاوز أو يكمل نواقص النطق الشكلي «الأرسطي» 
والنطق التجريبي من دون أن يرفضهما. فماركس لا يرفض منهجاً سابقاء 
بل يعيد إنتاجه ويكيفه في منهجه. ويلاحظ أن ماركس ليس كثير الخصوم 
على المستوى الفكري من جهته هوء ل من جهتهم هم. أعني أن الذين 
يخاصمون ماركس هم أكثر عددا من الذين يخاصمهم ماركس. وهذا على 
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صعيد الفكرء لأن ماركس قادر على استيعاب إيجابيات مناهجهم وهم 
يعاملونه من منطق التكفير. وخصومات ماركس سياسية وطبقية وهو هنا 
كثير الخصوم. 

س: على أي منهج تستند في دراساتك للشرق. خاصة وأنت تقول بأن 
ما غرف بنظرية الراحل الخمس لتطور المجتمع البشري والتي بشر بها 
الماركسيون» لا تصلح مفتاحاً لفهم تطور الشرق وتأریخه؟ 

العلوي : بينت في السطور السابقة أن نظرية الإنتاج الآسيوي لماركس 
هي المفتاح لفهم ماضي الشرق وحاضره. وقد تعززت ثقتي بهذه النظرية من 
خلال تعمقي في دراسة حضارتى الصين والإسلام التي لم يكن لماركس فكرة 
مفصلة عنها. لكن استئتاجه جاء صحيحاً لأنه استند إلى وثائق الملكية في 
الهند والمغرب» واطلع على بعض مصادر الفقه الإسلامي ففهم الوضع 
الخراجي لاقتصاد المجتمع الإسلامي» وعلى أساسه أصدر حكمه 
الترجيحي بأن المسلمين هم أول من عمم مبدأ لاملكية خاصة للأرض في 
عموم اسیا؛ ولت ف تقييمي لهذا الرأي أن القصود به أن المسلمين هم أول 
من جعله يدها حرفي ولیسوا ول من عمموه کنمط إنتاج فهو موجود 
قبلهم. ومن خصائص المجتمعات الثقفة أنها تستوعب واقعها ف سيرورة 
الفكر فتعبر عنه بأشكال أدبية أو فلسفية أو حقوقية وهذا ما فعله التاويون 
الصینیون باستيعابهم مشاعية أسرة «تشو» وتنظيرها فلسفياء وما قام به 
الأدب الجاهلي بنقل اللقاحية الجاهلية إلى مستوى الأدب وهو ما فعله 
أيضاً بخصوص المشاعية. لكن الأدب الجاهلي ليس هو الذي خلق المشاعية 
فهي موجودة قبله. 

ال نتاج الآسيوي يقوم كما حدده ماركس على مبدأ لا ملكية خاصة 
للأرض وهذه تعني في التطبیق التأريخي مفهوم الكية العامة ولکن الملوكة 
للدولة. وقد عبر عنها أول أباطرة الصين «هوانغ تشي شين:» باعلانه أن 
جميع الأراضي وما فيها ملك للإمبراطور وما عبر عنه السلمون في تعريفهم 
لفهوم الخراج بأن رقبة الأرض للإمام ويملك الناس حق الانتفاع فيهاء أي 
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أن ملكية الدولة تضم الأراضي رقبة وعینا. فالحائز غير المالك وحيثما 
وردت صفة مالك للفرد» إنما ترد على جهة المجاز. لكن هذه الحالة لم 
تتطور بالمطلق فقد اصطدمت بالنزوع الإقطاعي والسلوك التجاري. فكان 
بينهما صراع انعكس في القوانين وفي الثقافة ون اللغة. ويبقى قولنا عن 
الملكية العامة التي هي جوهر الإنتاج الآسيوي صحيحا من جهة كون 
الدولة قادرة بشكل عام على انتزاع ملكية الانتفاع أو الحيازة من أصحابها. 
لكنها قد تعجز عن ذلك في أوقات ضعفها. وقد ظهرت التکوینات 
الإقطاعية في الصين في الراحل الأخيرة من حكم كل أسرة» وظهرت في 
الإسلام عند انحلال الخلافة العباسية. وبقيت للدولة مع ذلك الكلمة الأولى 
في مجرى التطور ونتانجه إلى جانب أنها كانت الماسكة لزمام التطور 
الاجتماعی» وإلى حد ما الثقاني. 

وكما بينت سابقاً فإن الدولة الشرقية في عصورها الذهبية كانت 
ترعى الثقافة وتدافع عنها وفي عصور الانحلال تتراجع عن ذلك» لكن 
الكابح الأكبر كان في الاقتصاد وقد رصدت بنفسي ظاهرة نمو وتطور 
الاقتصاد النقودي في الإسلام بدءا من القرن الثالث الهجري وصولا إلى 
مرحلة تؤذن بالانتقال إلى الرأسمالية. لكن هيمنة الدولة على الاقتصاد 
منعت من هذا التحول لأنها كانت دائماً توجه ضربة لحالات التراكم 
النقدي عند الأفراد ولم يكن التاجر المسلم في كل العصور ضامنا لنفسه ولا 
لاله. وعندنا قائمة كبيرة بالمصادرات التى كان الأثرياء يتعرضون لها من 
جانب الدو'” بدءاً من القرن الرابع الهجري الذي شهد نشوء الصيرفة 
وتطورها ولكن برعاية الدولة؛ بينما ظهرت الصيرفة في الغرب بعيدا عن 
الدولة كما حدث التراكم النقدي وتصاعد من دون تدخل الدولة. على هذا 
الأساس يجب تفسير ظهور الحضارات الشرقية أو سقوطها كما تحدث 
عنها ابن خلدون. 

س: عموماً ما هي أبرز مناهج البحث الستي استخدمت لدراسة تاريخ 
الشرق» وتحديدا التاريخ الإسلامي؟ 
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العلوي : هناك مناهج مختلفة يستعملها الرخون العرب والشرقيون في 
دراسة تأريخهم وتأريخ الشرق يمكن حصرها في النقاط التالية ٠‏ 

 !‏ المنهج الديني وهو ليس منهجاً في الحقيقة إنما تجميع للروايات بما 
بخدم عقيدة الكاتب. ومن هذا الطراز معظم المؤلفات التأريخبة التي يكتبها 
التدينون وتفتقر هذه الكتابات إلى النهج النقدي فالرواية منها تكون مقبولة 
عندهم إذا كانت موافقة لعقيدتهم. 

ويدخل التأريخ عند هؤلاء في دائرة القداسة» ومن هنا مشلاً يقدس 
الشيعة كتاب نهج البلافة ويعتبرونه بعد القران. وفي حقيقة الحال إن 
القرآن موثق ونهج البلاغة غير موثق. ولا يصح عندي إلا ثلشه» ويتعرض 
التأريخ إلى انتهاكات فظة على يد أهل الدين ويصبح معسراً بمنطق خطب 
الجمعة ويملك الأصوليون مع ذلك حساسية نقدية عالية تمكنهم من 
استبعاد أية رواية أو نص لا يلائم آغراضهم؛ وهم مستعدون دائما اما 
لتكذيب النص أو لتأويله ومثال ذلك تأويل الشيعة لأفكار «أبو ذر 
الغفاري»» فهم يقولون أن أبو ذر لم يكن يدعو إلى تحديد الملكية وإنما كان 
يريد استثمار الأموال الکنوزة في السوق» لكي یزدهر الاقتصاد وسن الواضح 
أن هذه القاعدة الرأسمالية لم يكن لأبو ذر أي علم بها. وهكذا يفعل 
الأصوليون من الشيعة والسنة مع النصوص التي تعجبهم 

2 -المنهح القومي ويقوم أيضاً على مصادرة التأريخ لحساب الفكر 
القومي وقد برز فيه القوميون العرب فصنعوا تأريخ الإسلام على قدر 
حاجاتهم وعربوه كله ورفضوا أي جانب منه يبرز فيه دور لغير العرب. 
وعند تناولهم لأية ظاهرة جزئية یفسرونها قومياً وهم یطلقون اسم الدولة 
العربية على الدولة الأموية ویجارون الستشرق «فل هاوزن» في جعل الدولة 
العباسية دولة الأعاجم لأنها أنهت التمییز بين العرب والوالي ویسبب 
غلبة التسنن على القومیین العرب وولائهم للاتراك یهاجمون البويهيين 
ویتهمونهم بتخریب الحضارة. والحقيقة أن الذي خرب الحضارة هم 
السلاجقة. وبسبب تطرفهم القومي يدعون إلى إلغاء لفظ الجاهلية. لأن 
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العرب لم يكونوا جهلاء في أي زمن» فالعربي عند القوميين يولد فيلسوفاً 
وقد أثار حكم البعث في العراق مسألة مفتعلة وهي قضية خطأ مصطلح 
الجاهلية وفرض على الكتاب وأساتذة الجامعة المساكين أن يظهروا في 
التلفزيون لتخطئة هذا الصطلح. ويفتئت النهج القومي على الساميين فینکر 
مصطلح سامي ويضع بدله عربي. وقد ورطوا أحد علمائنا الممتازين في ذلك 
فصار «طه باقر» يتحدث في كتاباته الأخيرة عن العرب الأكاديين والعرب 
الآشوريين... الخ. ثم انتقلت الحمى إلى القوميين من الأمم الأخرى. 
فالقوميون الأتراك يفسرون التأريخ على أساس أنه تركي والقوميون الأكراد 
يعتبرون السومریین أكراد والقوميون السريان في هذه الأيام ينكرون مصطلح 
سامي كالقوميين العرب ويستعملون بدلاً عنه مصطلح سرياني ويعتبرون 
حضارة وادي الرافدین بدء من السومريين حضارة سريانية 

إن النهج القومي يستند إلى نظرية العرق وهي نظرية عنصرية ینطلق 
معظم الغربیین منها في دراسة تأريخ العالم ویستعملها القومیون الشرقیون في 
دراسة تواريخهم الخاصة بهم. 

3 - النهج الاستشراقي» وقد یکون أفضل ممثليه أحمد آسین في 
موسوعاته الإسلامية ومعه جيل كامل يضم العقاد وسلامة موسی ومفکري 
الجيل اللاحق. وهو ليس منهجاً استشراقياً صرفاًء إنما يعتمد علسی فلسفة 
التأريخ كما استقرت عليه في الأكاديمية ية البرجوازية في الغرب. 

ویتضمن هذا النیج عناصر علمية وليبرالية» لابتعاد المؤلفين عن 
الحساسية الدينية أو القومية» لکنه يعيد انتاج البادی الحاکمة في فلسفة 
التاريخ الغربي. ویجد نفسه یتحرك في دائرة الركزية الغربية وأفضلية 
العقل الغربي على العقل الشرقي. 

لعلك تلاحظ أني لم أذكر طه حسين ضمن هذا المنهج مع أنه ضمن تفس 
الجيل ونشاً في نفس الوسط وکثیرا ما کرر القواشین السائدة في الغرب» 
كقوله مرة في تة تقييم الجواهري بأنه الشاعر الذي جمع بين خيال الشرق 
وفكر الغرب. وك الشرق ليس فيه فكر. 
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لکن طه حسين مفكر كبير» بالقياس إلى جيله كله. وكان له من العقل 
المحيط ما يمكنه من اجتياز أسوار الثوابت ومعطيات الوسط. وقد يكون هو 
وحده الذي أنتج فكراً حقيقياً. بینما تراوح الآخرون بين العرض والتجمییع 
مع قلیل من الاستنتاج» كمافي أحمد آمین أو التهويمات السائبة كما 
نجدها عند العقاد. 

على أن طه حسین في دراسته لجوانب مضنية من التأریخ الاسلامي لم 
يتخلص من ضغط الثالية الغربية» ويرجع ذلك إلى عدم اهتمامه بالفكر 
الماركسى. وبتقديري لو أن طه حسين قرأ كتابات مارکس وأنجلز» لكان 
قدم لنا تأريخاً أنضج مما قدمه ولكان تفوق في هذا المجال على حسين 
مروة. لأنه كما قلت الفکر الحقيقي الوحيد في جيله. وني وقتنا الحاضر 
يتواصل المنهج الاستشراقي من خلال محمد آرکون والجابري وعبد الله 
العروي وشلتهم وهذا الفريق أقل تعمقا بالثقافة المحلية من طه حسين 
وجيله؛ وأكثر عدوانية في معالجته لقضايا التأريخ وهو يعبر عن مرحلة 
الإمبريالية الأميركية» بجنوحها الماثل على شتى المستويات» وقد اشتدت 
حساسيته أمام التحدي الماركسي وهو ما لم يواجهه الجيل السابق. 

ويبدو من متابعة كتابات هذا الفريق أنه يحمل رسالة الليبرالية 
الفرنسية في صراعها مع الارکسية» وهذه وجهة زائدة عن الاستشراق 
وتنتظم في مدرسة مؤهلة فرانكفونيا. 

س: وأين تضع إدوارد سعيد من هذا الفريق؟ 

العلوي : ادوارد سعید ليبرالي وطني معادي تلامبريالية» والفریق الذي 
ذکرناه لا يمتلك هذا البعد. وهذا ما أعطى منهج إدوارد سعید ایجابیته 
الكاسحة آمام الجابري وفریقه. لکن سعید يعاني من عقدة الغریب وهذا ما 
یمیزه عن نعوم تشومسكي النفلت من أية عقدة لانه مواطن غربي لا مستوطن. 

س: إلى أي مدی تأثر طه حسین ومشروعه التنويري الکبیر بطروحات 
المستشرقين الغربیین» خاصة إذا عرفنا أن إعداده الأكاديمى ومنهجه 
العلمى قد تكونا أثناء دراسته في السوربون؟ 1 
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العلوي: جيل طه حسين هو جيل جمال الدين الأفغاني وقد خضع 
مع ذلك لتأثير مباشر في الثقافة الغربيسة» وأخذ يعيد إنتاج علم التاريخ 
الغربي والناهج الغربية في معالجاته المحلية. لكن طه حسين قد يكون 
الأقل تأثرا بمصادرات الاستشراق» لأنه لاحظ بنزعته النقديسة أن 
المستشرقين یسیئون فهم النصوص العربية» فضلاً عن إدراكه لأغراضهم 
السياسية. وهو أول من كشف ارتباطات ماسينيون الذي افتتن به مثقفونا 
وتحدث عن مهمته كموظف في وزارة الخارجية الفرنسية. 

في كتابات طه حسین يبدو استقلاله النهجی واضحاً بخلاف کتابات 
أحمد أمين وعباس محمود العقاد. 1 

وني هذا المجرى يمكننا تقييم كتابه «في الأدب الجاهلي» وهو أهم 
وأخطر كتبه. كما أنه يمثل فكر طه حسين الأصيل (غير المترجم) في حين 
تجد كتابات العقاد وأحمد أمين وزكي مبارك تامة الانسجام مع مصادرات 
الغربيين. أما التأثير الغربي على طه حسين فهو ملحوظ. وهو يرجع إلى 
تقييمه الشخصى للثقافة الغربية بوصفها تستوعب الفكر الحر والحديت. 
وقد بدا خاضعاً لتفوق الغرب في المدينة الآلية. فاعتبر الانتماء إلى الغرب 
مرادفاً لفیوم التقدم. لكن ما ورد عه بهذا الخصوص لا يتعدى 
الشطحات» كقوله مرة في تقييم الجواهري: «إنه الشاعر الذي جمع بين 
خيال الشرق وفكر الغرب» وكأن الشرق لا فکر له. وقد سميتها شطحة 
لأنها لا تحكم منهجه. بينما هي تحكم كتابات غيره من أبناء جيله. 

ومن هنا تأثير طه حسين التفرد في الثقافة العربية الحديثة واستحقاقه 
لقب عميد الأدب العربي وتتمثل أصالته رئيسياً في كتبه الثلاثة الأم: «في 
الأدب الجاهلي»؛ «مع التنبي» و«تجديد ذكرى أبي العلاء» التي كانت ولا 
تزال هي المصادر الأساسية لتكوين الوعي الفكري الحديث عند العرب. 

ورغم ما يبدو من رطانة طه حسين بالغرب» فهو آقرب إلى جمال الدين 
الأفغاني بتكوينه الزدوج. الحديث والترائي. فهو متعمق مثله في الثقافة 
الإسلامية وتعمقه نادر الثال إلا عند أفذاذ مثقفينا كالعلامة الشهيد وآدونیس. 
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والاستشرا اق ومعاينة تأريخ العالم “غير الغربي” م من قبل ا الغربية. . 


العلوي: الا نثربولوجیا في تطبیقها الغريي تعمل كفرع من الاستشراق 

ولکن في مجال مختلف فهی تتجه إلى دراسة المجتمعات القب - حضارية 
وتعنی بسيرة الانسان البدائی بعاملین أساسيين قد لا یلتقیان: الأول نزعة 
علمية في البحث. وهذه يمكن أن توجد لدی آفراد من الباحئین مشبعين 
ری العلم. أما الثاني فهو تعمیسم آورومرک‌زي لتأكيد النظرية العرقية في 

تقسيم البشر. وهذا هو الغالب على الانثرپولوجیا الغربيسة. قبل یومین 
عرضت إحدى الفضائيات فيلماً وثائقيا لمجموعة من الأمريكان ذهبوا إلى 
مجاهل أستراليا للعئاية بسكان موقع بدائي لا يعرفون الملابس ولا المساكن 
وظهر الأمريكي التحضر المكتسي بالأزياء الباريسية يسية وهو يقدم الطعسام أو 
الدواء لنساء ورجال عراة لا يضعون حتى أوراق افج ليل عوراتهم » 
والمعروف عن البدائيين في العصور الحجرية أنهم كانوا يلبسون الجلود غير 
الدبوغة وني أسوأ الأحوال يشّدون على عوراتهم أوراق الشجر كما ذكر 
القرآن عن آدم وحواء عندما أخرجا من الجنة وهي قوله: «وطفقا يخصفان 
علیهما من ورق الجنة» أي یتستران بأوراق آشجار الجنة. وقد تحدشت 
الصادر الاسلامية عن بدایات اللابس فنسبتها إلى أخنوح السمی عندهم 
إدريس باعتباره أول خیاط وقالوا إن الناس قبله کانوا پلبسون الجلود. وهذه 
إشارة إلى العصر الحجري. أما التعري الکامل فکان في مرحلة النسناس 
ولیس الانسان. وبناءً على هذه الحقائق أستطيع الجزم أن هذا الشهد الذي 
عرضته الشاشة الأميركية هو مشهد تمثيلي. وبإمكاننا أيضاً أن نسأل إذا 
كان قد بقي في أستراليا مثل هؤلاء الناس الذين لا يعرفون الملابس» فهل 
يصعب على الحكومة الأسترالية أو حتى على أحزاب المعارضة الأسترالية 
وهي مؤسسات كبيرة ومتمكنة أن تذهب إلى تلك الأصقاع وتعيد تنظيم حياة 
آولئك الناس من دون الساس بتقاليدهم؟ أم لعلهم يريدون بقاءهم على هذه 
الحال» إن وجدت فعلا» حتی پظلوا موضوع استکشاف وسياحة وتمثیل؟ 
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إن وجودهم إذا صم وأنا أستبعده» هو بحد ذاته دليل على عنصرية هذه 
الحضارة وعدوانيتها الفاحشة. لقد رأى عمر بن الخطاب في إحدى جولاته 
وشايب يهودي يتسول فارتاع لنظره واستدعى أحد أعوانه وأمره 
بتخصيص راتب له من مال الزكاة 


فکیف لا يرتاع هذا الوجدان الأورومركزي لنظر بشر عراة» ويحولهم 
بدلا من ذلك إلى موضوع للسينما؟ لقد تطورت الإنثربولوجيا في الاتحاد 
السوفييتى والصين وقدمت خدمات جليلة للمعاشر المتخلفة هناك حين أعيد 
تنظيم حياتهم من دون المساس بتقاليدهم. ويستحق التمجيد عميد علم 
الاجتماع الصيني «فيي شياو تونغ» الذي يرجح إليه إنجاز الاستعصاء 
الیدانی للمعاشر البدائية في الصین کتمهید لشروع التمدین الذي نفذه 
الشیوعیون الصینیون. والآن لا تجد في الصین أي مشهد بداشی من ذلك 
النمط الذي تعرضه علینا الشاشات الغربية من وقت لآخر. هناك غرض 
آخر للأنثرلوبولوجيا الغربية نجده في بنيوية شتراوس التي نصبت نفسها 
بدیلا عن الماركسية» واتجهت إلى الشرق لا للاستفادة من ارثه الشاعي 
والجماعي وثقافته المؤنسنة» إنما لاعادة تجمیم الأساطير والخرافات لتکون 
مصدر الهام للغيبانية الغربية. في الغالب» عندما یفکر البرجوازیون 
الغربیون بالشرق تمثل آسامهم هذه الاساطيرية التي بریدونه ا أن 
تخرجهم من قسوة التکنولوجیا. وهي ذات شقين: إغراق ف التفكير المثالي 
العادي للمادية العلمية» أو أحبولة ايديولوجية لتخدیر الشعوب. لم يكن 
الصينيون ولا السوفییت في حاجة ۳ هذا النوع من الدراسات 
الإنثروبولوجية. وقد حقق «التوسير» دمجا بين الاركسية والبنيوية لتطوير 
منهج علمي في البحث من غير أن يقع في مطبات الأورومركزية وأغراضها 
الخبيثة. 

س: إن مشروع الإمبراطورية يعتمد على امتلاك فكرة امتلاك إمبراطورية 
كما يقول إدوارد سعيد. يمكننا الانطلاق من هذه القولة ونقول إن الإمبريالية 
«الأورومركزية» تعتمد على امتلاك وسائل السيطرة وأولى هذه الوسائل هی 
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القوة وثقافة العنف. وهذه العملية الإمبريالية في كثير من الأحيان تتجاوز 
القوانين الاقتصادية والقرارات السياسية. 


العلوي : القوانين الاقتصادية تحكم في طور المنافسة والرأسمالية 
التنافسية» أي في الطور البدئي للنمو الرأسمالي عندما يكون التبادل في 
السوق قريباً من وضع التبادل التجاري السابق للرأسمالية والذي يخضع 
غالبا لشروط أخلاقية تحددت بوضوح في فقه التجارة الإسلامي. ومع تقدم 
الصناعة واتساع الأسواق المرتبطين بدورهما مع التغلغل الاستعماري» حدث 
التراكم الهائل في الأموال الذي أدى إلى نشوء الرأسمالية المالية وظهور 
المصارف العملاقة التي صارت قادرة على الإمساك بزمام النشاط الاقتصادي 
وتسییره حسب مخططات مرسومة. وقد أشار «لینین» إلى ظهور الط المالية 
التي تتحكم في مجمل النشاط الاقتصادي في الدول الرأسمالية الکبری 
متخطية القوانین الاقتصادية. وعندنا أمثلة طرية في الانهیارات المفاجئة 
والريعة لاقتصادیات ما يسمى بالنمور الاسيوية التي تفلشت بعملية مصرفية 
واحدة وهكذا لم يصبح الاقتصاد حركة مقئوئة ة كأي حركة في الوجود» بل 
ميداناً لسباق الخيل تديره طغم مالية تتحكم حتى في الدول وتساهم ف رسم 
سياساتهاء وقد توقف قانون العرض والطلب وصار يعمل بالقلوب ومثالي 
على ذلك القفزة التي حصلت في الأسعار أواسط السبعينات بسبب قطع 
النفط العربى عن الغرب إبان حرب 1973. حيث التهبت الأسعار في 
الغرب نفسه بحجة ارتفاع أسعار النفط. ولا عاد النفط إلى مجراه وانخفضت 
أسعاره إلى النصف استمرت الأسعار الأخرى في الارتفاع» واليوم النفط في 
أدنى أسعاره ولا تزال الأسعار تواصل صعودها. ماذا يقول جهابذة التحليل 
الاقتصادي في هذا؟! الجواب عند الآلهة السرية التي تمسك بيدها زمام 
الكوكب. 

في خصوص ثقافة العنف» نجد مطابقة مفهوم الثقافة الغربية للعناصر 
المكونة للمجتمع الغريي الموروث من عصر الرومان. فثقافة العنف هي تطوير 
للهمجية الرومانية التي ما زالت تطبق على الستعمرات. ويدخل العنف 
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الغربى في الفنون على اختلافها. وأذكرك بسينما «هيتشكوك» التي اعتبرت 
من فتوحات عصره » وثم التلفزة التي تنقل حروب الشوارع اليومية إلى 
الشاهدین ف كل مكان متكاملة مع سینما الجنس. والجنس الغربي بذاته 
عنف. وقد دخلت حانوت جنس في لندن فرأيت فيه أشكالا من السیاط 
الجلدية والأدوات الجارحة تباع لطالبيها ليستعملوها ف المارسة الجنسية. 
إن مفهوم ثقافة العنف واسع يضم العدوان العسكري المباشرء إلى فنون 
السینما والسرح» إلى ثقافة الجنس ويظهر في سياسات اختراقية للعمق 
الثقاني ف المستعمرات. فتصبح ثقافة المستعمرات مدمجة ف ثقافة الاستعمار 
حیث يتحول الستعمر إلى مخبر للاستعماري كما يقول ادوارد سعید» وهو 
مخبر من طراز متطور» آعني أن مهمته ليست تقدیم التقاریر فالخیر 
مندوب يتكلم بدون حاجة إلى تخويل شكلي ویتصرف پوصفه معیرا عن 
الصالح والسیاسات الرسومة في التروبول وغالبا پاکثر مما پرسم له! وهكذا 
عندما پدعوه آحدهم إلى فرض خن سن علی جمییح الحضارات لصالح 
الحضارة الغربيةء فانه يطبق مبدا «صانع الاستان استاذ ونسص». ويمتلك 
الغرب اليوم مخبرين من هذا الغرار في قمة السلطة من «یلتسین» ای «جیانغ 
زیمین» إلى «إدوارد شيفارد نادزة» إلى قادة فيتنام الجديدة» وأخيراء وليس 
آخرا اليامین من شیوخ النفط. 

تعقیب من خالد: 

أنا أعتقد عتقد أن على المثقف في ما بعد الكولونيالية أن یسعی لإقامة مشروع 
ثقافي مشترك» تشارك في وضعه كافة الثقافات مدركا قيمة الثقافة في طابعها 
العضوي وعلی الستوی الكاني والزماني. وهذا مع استنطاق روابط مشتركة 
ف هذه الثقافات» ولیس بالشکل الذي یدعیها الغربیون أمثال «هانتختون؛ 
و«فوکویاما» وأصحاب النظريات السلوكية والعنصرية ف أمريكا وأوروبا ف 
دراساتهم الانشائية على الشعوب غير الغربية. قبل أيام شاهدت برنامج 
تلفزيوني پعنوان «عالم الثقافة» عن زجلا يقوم بها رجل بريطاني مع امرأة 
بربطانية إلى الهند ثم إلى ماليزيا وأخيرا ای أستراليا. الشيء الغريب ف هذه 
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الرحلة هي التسمية «عالم الثقافة) وعند وصولهما إلى الهند «مدينة بومباي» 
تراهما يركزان فقط على السحر والجوانب الأكثر تخلفاً في حياة هذه 
الدینةت. وفي ماليزيا لا يتحدث الرجل ولا يتطرق إلى أي شىء غير ذاكرته 
الاستعمارية في هذه البلاد ویقول ۰ «قبل ثلاثين سنة كنا هنا مع الجیش 
البریطانی» وهذه البلاد جميلة جدا وطبيعتها رائعة». وعندما يدخلان إلى 
مدينة حضرية ويشاهدان حركة عمرانية حديثة يشعر باستغراب ويقول: 
ولا أكاد أصدق ما أراه؛ وفي أستراليا لا نری ولا نسمع غير وصف الطبيعة 
ورحلات شيقة وممتعة في الجبال والطرقات» ولدى وصولهما إلى مدينة 
«سدنی» يستقبلان من قبل أهل الدينة بحفاوة وهما يرددان هذه الجملة: 
انحن سعداء بينكم وبرؤيتكم». ترى ما علاقة هذه الرحلة بالثقافة غير 
إعادة إنتاج الذاكرة الكولونيالبة. 

نفهم من هذا وكما يقول إدوارد سعيد: «قد يكون الغربيون غادروا 
مستعمراتهم القديمة ف آسیا وإفريقيا فيزيائياً فير أنهم احتفظوا بها لا 
كأسواق فقطء بل أيضاً كمواقع على الخريطة العقائدية التي استمروا 
یمارسون حكمها أخلاقيا وفکریاء. لهذا یجب علینا أن ننظر إلى ثقافاتنا 
وروابطها الشتركة من منظور إدراك طرفي مؤسسية الاستعمار (المستعقر - 
الستعهر). 
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سلفية ولاهوت تحریر. 


س: في کتابات سابقة» ذکرت بأن ثورة الشروطة في إيران (1906 -1909)) 
وثورة العشرین في العراق» كانتا اخر إنجازين هامین لا سمپته بالسلفية 
الشيعية.. ما هي بتقديرك الفوارق الا ساسية بين سلفية کتلك لم تطرح إقامة 
الدولة الإسلامية کهدف نهائي لهاء بل التصدي لهام وطنية كبرى» کطرد 
الستعمر.. وبين سلفية الیوم التي تقف بالضد تماما من تصورات کتلك؟ 

العلوي : السلفية تعبير يحدد الارتباط بالمأثور العقائدي» وهو الذي 
يسمى باليونانية «أرثوذوكسي»» وهو في الإسلام يشمل حاليا أهل السنة 
والإباضية والزيدية والإمامية في الشيعة» فهذه الطوائف يجمعها التمسك 
بالثوابت الشرعية في الفقه والعقائدية في اللاهوت. وتختلف فيما بينها 
حول الإمامة فقط. وفيما عدا الإمامة تختلف في التفاصيل الاجتهادية داخل 
الطائفة نفسها. ومصطلح السلفية الشيعية يصدق هنا على الشيعة الإثني 
عشرية والزيدية. 

ثورة العشرين كانت قيادتها من هذا الوسط. وقبلها قيادة المشروطة 
(1906 - 1909) في إيران. ويرجع ذلك إلى حركة جمال الدين الأففاني» 
الذي درس في النجف لدة آربع سنوات وكان له زملاء ومريدون. 

يصدق على هذه السلفية من حيث موقفها السياسي اسم «لاهوت 
التحرير»» ويمكن أن نقول سلفية تحرير وحتى أصولية تحرير. وسماها 
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محمد جمال باروت «علمنة إسلامية»» ومصداقها في «حركة التنباك» بإمامة 
حسن الشيرازي تم المشروطة بزعامة الخراساني 5 ثم القاومة المسلمة للاحتلال 
البريطاني للعراق بزعامة تقي الدين الشيرازي وشيخ يخ الشريعة الأصفهاني 
وقد انتهت هذه بتأسیس الدولة العراقية عام 1921 وجلاء الجیش 
البريطاني. . وتندرج الحركات الثلاث في باب لاهوت التحرير من جهة آنها 
لم تطرح مطلب الحکم الديني الذي یتخذ من الشريعة ترا میت فقد 
استندت تورة ة الشروطة إلى الدستور البلجيکي في صياغة دستورها مع بقاء 
الشريعة مصدرا من مصادر التشریع. 

ولا يعني ذلك إلغاء الشريعة بل جعلها مرجعاً في أمور دون أمور. وهي 
توليفة واقعية ومتورخة تستند إلى المفهوم الديالكتيكي في النفي الحلزوني. 
إذ كان ذلك يعنى انتفاء الشريعة في الدستور الجديد انتفاءً حلزونيا لا انتفاء 
خطياً. إلا أنها دخلت كمرجع للحركة الجديدة. وهكذا يكون تداخل 
الماضى في الحاضر؛ كما تفهمه الماركسية وقامت على أساسه منهجيات 
ودراسات العلامة الشهيد وئحن من بعده. وینحسب على هذا الخط عز 
الدين القسام قائد ثورة 1936 الفلسطينية» وكان فكره متقدماً على فكر شورة 
العشرين» فقد تحدث عن الرتکز الطبقى للثورة ووضعه في العمال» كاشفا 
بذلك عن رؤية متأثرة بالثورة البلشفية التي كان يعرفها جيداً. وقد 
اجتمعت في شخصية القسام مكونات القائد الإسلامي كما عرفته عصور 
الاسلام؛ ومكونات القائد الحديث الجيد الفهم لعصره. وأنا أعتبره أحد 
آلع مريدي جمال الدين الأفغاني. 

س: .. ولکن لنعد إلى التاریخ القريب» ما الذي ميز سلفيته ‏ على 
اختلاف تلاوینها - عن سلفية وأصولية الاضی؟ 

الملوي : الأصولية الدينية» خلافاً لأصولية التحرير» تتمثل في الاضوان 
المسلمين أولاً وهي معاصرة في بدايتها لحركة القسام ولم تكن لها أية 
علاقة به » وقد وجدت ف فوا فكان تنظيم الإخوان المسلمين بقيادة 
حسن البنا ییسدف إلى تديين المجتمع والدولة بالكامل» ويستبعد لیس 
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فقط ما يطرحه مذهب الأفغاني وتيار التحرير» بل ومجمل الموروث 
الفقهي والكلامي الذي وصل إلينا في عصر الإسلام الذهبي. وعبر تنظيم 
الإخوان المسلمين عن موقف المؤسسة الدينية في تعارضاتها التاريخية ِ 
الثقافة السائدة في العصر الإسلامي ومع الدولة الإسلامية نفسها. بحيث 
يبدو هارون الرشيد حاكما علمانيا ممتازا أمام حسن البنا ا 1 
يصل الإخوان المسلمين إلى السلطة لكى يتجسد لنا هذا الفارق بين 
سلطانهم والخليفة العباسي. لکننا رأينا سلفية أخرى تحكم في الجزيرة 
العربية» فتنشاً نظاما دينيا لم تعرفه البلدان الإسلامية في العصر الإسلامى 
وأتحدى أي مؤرخ أن يقدم لنا مثالا لدولة وهابية ظهرت في عصر الإسلام. 
أما سلفية الخمینی فجاءته س مصدرين: الإخوان المسلمين ومحمد باقر 
الصدر. ۱ 

إن محمد باقر الصدر «رحمه اللّه» هو أول من خرج على خط التحریر 
الشيعى» وحول نضال الشيعة من قضایا التحریر الوطني والديمقراطضي ضد 
الاستبداد والاستعمار إلى نضال ضد الشيوعية. ووضع بذلك حاجزا سميكاً 
بين تراث ثورة العشرین والمارسة الشيعية الجديدة. وبتقديري لو أن 
الخميني لم یتصل بالصدر لكان يقيم دولة كدولة المشروطة» وقد صرح هو 
نفسه أن محمد باقر الصدر أستاذه. 

س: بماذا تختلف تحدیدا الأحزاب السلفية الدينية عما تسميه 
برلاهوت التحرير»؟ 

العلوي : حركات لاهوت التحرير لم تكن منظمة» وإنما ارتبطت بزعامة 
دینيك كثيرا ما تكون قد دخلت العمل السياسي في وقت متأخر. وتأثير 
الزعامة الدينية التي تنطلق من الدین لا يحتاج إلى تنظیم. يكفي أن تنطلق 
في الساحة فتجد الجمهور يلتف حولها حتی لو لم يكن قد سمع كثيرا 
پاسم آية الله ذاك. وقد اتجه بعض النجفیین» مع دخول الجیش 
البريطاني» إلى البصرة 5 لتشکیل أحزاب وجمعیات لتأطير المقاومة» 
لکنها لم تؤ ؤثر کثیرا. فقد جری العمل على أساس فتوی تصدر من آية الله 


127 


يحملها دعاته ومقلدوه إلى العشائرء فترفع العشائر السلاح. وهكذا كانت 
ثورة العشرين. 

كذلك لم يؤلف عز الدين القسام حزیا؛ وإنما حاول إيجاد شكل من 
التنظيم البسيط على أساس عسكري» ولم يقاوم كثيرا لضعف تأثيره. 
ويلاحظ أن الحركة تنتهي بموت إمامها.. المشروطة توقفت باغتيال إمامها 
الخراساني» وثورة العشرين بموت آخر أئمتها وهو الخالصي وانتهت ثورة 
القسام أيضا بمقتله. 

إن التنظيم الحزبي له تأريخ عريق في الاسلام» وقد كتبت عن بعض 
أسراره في مجلة «الثقافة الجدیدة». لکن حرکات لاهوت من تفكر 
باستعادة هذه الطريقة» لأنها في الحقيقة لم تكن تحمل مشروعا بعيد المدى. 
بل كانت تنهض للقیام بمهام محدودة ة تنجزها وتنسحب. أما الأحزاب 
الإسلامية فقد شکلت وزكر بتنظیم حزبي غريي » ريما عدا الإخوان 
المسلمين الذين استرجعوا تجارب التنظيم القديمة. 

عندما نأتي الآن إلى الحركات والتنظيمات القائمة» نجد من يسمي 
نفسه الجماعة الإسلامية وآخر يتسمى جبهة كذا وشالث باسم الحزب 
الإسلامي الفلاني. الغالب على الجماعات الإسلامية هو التنظيم الارصابي؛ 
والغالب على التنظيمات الحزبية العمل السياسي. لكن جميع التنظيمات 
القائمة الآن متفقة على مشروع الحكم الديني» بما فيها الحركات التي 
تناضل في الساحة الوطنية ضد الصهيونية والاستعمار «حزب الله مثلاً. 
شروطه دينية خالصة وأهدافه البعيدة إقامة حكم الشريعة. ويمكن له 
فقط أن يتطور إذا تطور مرشده محمد حسين فضل اللّه. وبجرأته المعهودة 
صار یعلن أن مشروعه لا يهدف إلى استنساخ التجربة الإيرانية» بل 
إنشاء الدولة العصرية التي تحمل طابعا إسلامياً من دون أن تکون دولة 
الشريعة. 

س: وثورة العشرين في العراق» أكائت المقاومة الشعبية أيامها استلهاماً 
للاهوت التحرير؟ 
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العلوي : المقاومة الوطنية العراقية للاحتلال البريطاني لم تكن متوقفة 
من جهة استمرارهاء وبقت حتى اضطر الانکلیز إلى إعادة النظر في 
سياستهم تجاه العراق. فبعد أن كانوا يعتبرون العراق جزءاً من الهند؛ 
ويدار من قبل المكتب الهندي وحاولوا في نفس الوقت إغراقه بالهنود 
بحيث يقول المرحوم زكي سلامي واصفاً سيطرتهم على العراق في ظل النظام 
الملكي : 

يسود هنود فى العراق وسيك ويحكم فيهم مجلس ومليك 

بعد هذه السياسة التي كانت في حساب مخططی احتلال العراق» 
ولعلها كانت تهدف إلى «تهنیده هذا البلد لصالح الانکلیز» تراجعوا ليقبلوا 
بإقامة كيان عراقي» وكان ذلك مستحيلا بدون شورة العشرین. لأن من 
أخص خصال الغربيين المعاصرين هو عدم تحملهم الخسائر البشرية» وهذا 
بخلاف قدمائهم. فقد ذبح صلاح الدين خمسين ألفا منهم في حصار عكاء 
ولم ينسحبواء واضطر إلى التراجع أمامهم بعد أن تكاثروا عليه وحالهم 
اليوم ليس كحالهم في الأمس. فالرأسمالية علمتهم أساليب الهروب من 
الموت والتشبث بالحياة. وهذه نقطة ضعف يجب أن يستفيد منها ضحاياهم 
في العالم الثالث. 

وعلمتهم ثورة العشرين ایض دروساً كان أهمهاء أن الفلاحين النظمین 
في عشائر ذات زعامة أبوية وليس في اقطاعیات كانوا هم الأداة الضاربة في 
المقاومة ضدهم. فخططوا لتفكيك النظام العشائري وإبداله بالنظام الإقضاعي 
ونجحوا في ذلك» من خلال قانون التسوية. حيث تحولت العشائر إلى 
إقطاعيات وقضوا على المشاعات القروية في الريف العراقي. 

وبذلك تخلصوا من احتمالات ثورة عشرين ثانية. وأشير بالمناسبة إلى أن 
المدن العراقية في تلك الفترة قليلة السكان» مع التشوه في التركيب السكاني 
منعها من المشاركة في الثورة. وينعكس هذا التشوه بقوة في موقف المثقفين 
الذين أيدوا الاحتلال الإنكليزي للعراق» خاصة الشعراء منهم (الزهاوي» 
الرصافي..). 
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س: وماذا كان دور الأكراد في الثورة» خاصة الشيخ محمود الحفيد؟ 

العلوي : ثورة ة الشيخ محمود الحفيدء لا تندرج ف تاريخ ثورة العشرين. 
فالسليمانية في ذلك الوقت لم تكن جوا من العراق. فثورته ثورة ة كردستانية. 
وبالطبع فإن توقيتها يتصل بتوقيت ثورة العشرين» فقد يكون مقصودا. 
ومهما يكن فإن التضامن في مثل هذه الأوضاع کنر يا بحکم الوحدة 
الجغرافية والحضارية التي تجمع شعوب آسیا الغربية ضد الغرب. فحرب 
الأكراد ضد الا نکلیز هي کحربهم ضد الصليبيين أيام صلاح الدین 

س: في كتاباتك لا سيما «مدارات صوفية»» تدعو إلى ما تسميه 
ب«الثقافة المروضة» كبديل ولواجهة ما هو سائد.. ما الذي تقصده بذلك؟ 

العلوي: الروح نتاج مرحلة متقدمة في المعرفة. وقبل الوصول إلى هذه 
المرحلة لا يمكن الحديث عن الروج والروحائيات» إنما يوجد الغيب 
والغيبيات» التي تشكل جانيا من البنى الدينية عند الوثنيين والطوطميين 
ثم السماويين. 

وعندما نتحدت عن الروح ف هذه المرحلة المتقدمة من المعرفة يمكننا 
استخلاص عناصرها الكونة بالاستناد إلى سيرة الحکماء والفکرین الذین 
سلكوا هذا الدرب. الروح أولاً تلغي تشخص الذات الإلهية» فلا يكون الإله 
تمثالاً مرئياً أو طوطمياً نباتياً أو حيوانياً ولا ئوراً جالساً على عرش يأمر 
وينهى وحوله أعوان ینفذون آوامره!.. وبالغاء هذا التشخص ) يصب الاله 
قوة داخليت وهو لكي یکون كذلك يجب أن یکون جاهزا بسيطاء لأن 
المتشخص لا يسري ف الموجودات , ويأتي من هنا إسباغ صفة ۰ الروح على 
الوجود الحق أو التاو بوصفه ناريا ف 50 

وعند هذه المرحلة 4 ينتهي الدين» أي تنتهى التصورات الحسية للألوهية 
مما يترتب عليه إنكار الإمكان الذي ينتج النبوة» لأن النبوة تأتي من الذات 
المتشخصة. أما القوة السارية ف فهي مصدر فاعلية للوجودء 
غير واعية وغير عاقلة. وهذا التصور يمهد للمفهوم الفيزيائي عن الوجود. 
لكن التاويين والوحد - وجوديين في الإسلام» حافظوا على سمة الألوهية 
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للتاو أو الوجود الحق لكي یتجنبوا الوقوع في الادية الصرفة بعد أن هربوا 
منها بهروبهم من الدين. وهذا ما يميز الإلحاد الشرقي عن الإلحاد الغربي. 
لأن الملحد الشرقي بالغائه فكرة الألوهية الدينية يعيد إنتا إنتاج العلاقة بمصدر 
الكون. وتكون هذه العلاقة هنا علاقة روحية, لأنها علاقة مع مجرد» 
بخلاف العلاقة الدبنية وهي علاقة مادية لأنها تكون مع متشخص. 
تتوضح بهذه التفاصيل تلك الحقيقة التي اكتشفها السري والتي 
تتواجه فيها حسية أهل الدين مع روحانية اللحد. وهذه المعادلة لا توجد 
في الفلسفة الغربية» رما باستثناء أبيقور. وقد تحدثنا عنه في «المدارات». 
الثقف بهذه الصفة؛ مثقف روحي وثقافته ثقافة روحية. وقد جاءته من 
خلال سيرورة متواصلة ومتعمقة للعقل. ولكن بعد أن تجاوزت قيود العقل 
لتدخل في فضاء الحرية المقترنة بمنطق الحدس الذي يمارس فعله بدون 
أدوات. 
تب على الثقافة الروحية بهذا التحدید ما سمیته «التکوین ن الثقفي» 
وهو 0 لأزمة المثقف الشرقي التحرر من الدين» وعناصرها الأرأس هي: 
الزهد. رفض اللذائذية وتطبیق معادلة ایجوع الحكيم لكي بشبع الذاس»» 
لأن المثقف الشرقي بهذا الوصف هو بنفس الوقت مناضل اجتماعی پستمد 
قدرته على خوض النضال من قوته الروحية» أي من تجرده من مطالب 
الجسد ومطالب النفس. ومطالب الجسد هی الأكل والشرب والجنس 
واللابس. أما مطالب النفس فهي السلطة والوجاهة. والققف بهذه الشروط 
يأكل ليعيش وپلبس لیستر جسمه وإذا فکر بسلطته فلكي يقابل بها الدولة 
أو كما قلنا سابقا السلطات الثلاث وهي سلطة الدولة وسلطة الدیسن وسلطة 
الال. خارج ذلك. فالمثقف لا سلطة له ولا وجاهة» ولذلك لا برضی بأن 
-يتييز عن العامة وإذا التقی مع «عامي» یحاول أن يرفع کل فارق بينهماء 
فيتعامل معه باعتباره عاميا ومن هنا التعبير الذي أميل إلى استخدامه وهو 
«الثتف الأمي». 


س: ولم لا نقول «الثقف الشعبی»۲ 
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العلوي : هما مترادفان في الأصل» فالعامة هي مصطلح القدماء لما نسميه 
اليوم الشعب. والعامي هو الشعبي. لكن الكلمة ابتذلت على لسان المثقفين 
والسياسيين ومنهم الحکام حتى صرنا نقرأ «الشرطة في خدمة الشعب». 
فاخترت لذلك تعبير المثقف الأمي» لأن أيدي التزوير والمزايدة لم تلمسه 
بعد. 

س: في «مدارات صوفية» بدأت باحثاً في التصوف وأقطابه الکبار» بل 
ومبشراً به وفق رؤى هادي العلوي الخاصة» لكنك انتهيت ب«برنامج 
مشاعی» خاتمة للكتاب.. ما العلاقة هنا بين التصوف والمشاعية؟ 

العلوي : قلت إن التصوف الإسلامي جاء بعد مرحلة ظهر فيها الأحبار 
القب ‏ صوفيون. وكان الهم الأكبر لهؤلاء هي مسألة الفقر والغنى واستبداد 
الدولة» فاستلمها التصوف وجعلها من مكوناته. فالصراع الطبقي الذي 
عبر عن النزعة المشاعية عند المتصوفة ليس من نتاج التصوف نفسه. وقد 
يكون المتصوف ولا علاقة له بالقضايا الاجتماعية كما نجد في التصوف 
الاهتيامي. فابن الفارض لم يهتم بقضية الجوع ولا اصطدم بالدولة. وكانت 
عناية ابن عربي بهذه القضية أخف من عناية الحلاج بها لغلبة هم المعرفة 
عليه. 

ويمكن الإشارة إلى متصوفة أوروبا في القرون الوسطى وهؤلاء لم تكن لهسم 
أية علاقة بالقضايا السياسية والاجتماعية» وهم عموما لم يغادروا ساحة 
الدین. ولذلك لم تنشأ مشكلة بينهم وبين الكنيسة. وقد تحدثنا عن 
التصوف الاجتماعي ف الإسلام وقيدناه بقيد النضال الاجتماعي وهو القييد 
الذي يعمم التاو وبعض المدارس الصينية الأخرى. فالعلاقة بين التصوف 
والنضال الشاعی هي حالة مترتبة على نوعية الفرد الصوفي ووعيه وخياراته 
الشخصية. طبعاً ضمن وجوده في محيط مجتمع يمر بحالة غليان» كما كان 
المجتمع الإسلامي في زمانه. 

س: أيمكن حقاً الحديث والدعوة لمجتمع مشاعي في ظل الظروف 
الراهنة؟... أية مشاعية يريدها هادي العلوي» في نهايات قرن راحل» ليس 
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أقل ما فيه ارتياد الفضاء والروبوت» وتحول عالمناء كما يقال» إلى قرية 
صغيرة في ظل أنظمة الاتصال الحديثة؟ 


العلوي: نعم هناك من يقول أن التطور العلمي والتكنولوجي يقضي على 
الصراع الطبقي. ومن يقول هذا يجسب أن يثبت أن النظرية النسبية أدت 
بمجرد إعلانها إلى إنهاء التفاوت الطبقي وحسمت مشكلة الجوع ! وإذا كان 
الحديث عن الصناعة» فإن كارل ماركس يقول أن الصناعة نشأت وهي 
غارقة في الدم من هامتها إلى أخمصها. وقد قال بعضهم خلاف ذلك أن 
الصراع الطبقي إنما وجد في هذا العصرء ومو يعني بذلك» أنه اشتد وتفاقم 
لأن الرأسمالية فتحت ساحات واسعة لهذا الصراع. 

وإذا كانت الرأسمالية قد ضيقت الساحات في مواطنها فهى بسياساتها 
العدوانية تجاه الشعوب الأخرى قد نقلت الصراع الطبقي من صراع داخلي 
إلى ظاهرة عالية. فالشعوب الیوم لا تواجه فقط أعداءها المحليين» بل 
عدوان الرأسمالية واقتصادها اللصوصي القائم على مطلق النهب والعدوان 
العسكري. 

يمكن أن تكون الصناعة قد ساهمت في إغناء فئات أوسع من الناس» 
لکنها تحت وطأة نظام رأسمالي لا تستطیع ضمان العدالة للجمیع» » لان 
النظام الذي يسمح لفود واحد أن يمتلك جزيرة في عرض المحيط أو أسطول 
طائرات پسمح أيضاً پوجود شحاذين. وقد بين الفخر الرازي ف تعليله 
لتحریم الاكتنازء أي امتلاك ما زاد عن الحاجة أن الأموال محدودة فإذا 
امتلك إنسان أكثر من حاجته» فان ذلك يعني 3 هناك انسان آخر لا یملك 
ما يكفي لحاجته. وهذه الحقيقة لا تزال حقيقة في الاقتصاد المعاصرء 
وشاهدها عندنا المجتبعات الرأسمالية المتطورة التي تستحو تستحوذ على 80/ مسن 
موارد الأرض ومع ذلك لا یزال آکثر من 30 ملیون آمريکي پعیشون تحت 
خط الفقر» وسيزداد هذا العدد 0 عندما تد تتحرر الشعوب مسن التبعية 
وتبني اقتصادها الوطني المستقل وتتقلص الموارد المنهوبة داخل بلدان 
التروبول» مما يؤدي إلى اشتداد التفاوت في هذه البلدان. 
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س: في مناسبة سابقة قلت إنك دخلت «السلك»”“ بعد هجرتك إلى 
الصين أوائل عام 7 ما الذي أوصل هادي العلوي إلى ذلك؟ أهو 
استعداد بسبب النشأة والتكوين وسنوات البحث المعرفي أم ماذا؟ 

العلوي : الجذر هو الوعي الطبقي الناتج من الحرمان الشخصي» »> لكنه 
أيضاً ناتج من ضعف القلب» فأنا سريع الدمعة» يبكيني منظر المتعوبين 
والجياع. ولو أن هذه بقيت حالة متطامنة كانت في حاجة إلى المعرفة لكي 
تنهض وتفعل فعلها وبدون ذلك كانت هذه النزعة ستجعل مني محسنا 
وبا لتخي وقد اتجهت أول الأمر بحكم نشأتي الدينية إلى البحث عن 
العدل الاجتماعي ف الا سلام» وكانت أول صدمة صدمت بهاء هي إياحة 
الا سلام للتملك بدون حدود. والصدمة الثانية الم باستعمال الخدم 
النزلیین» فصرت في هذه الحالة کبراهيم الذي رأى الشمس فقال: هذا 
ربی! فلما أفلت تبين أنها ليست ربه. واستمر يجرب ويسأل حتى وصل 
إلى إلهه السماوي. 

وقد طال تساؤلي» فأثمر عن اكتشاف عناصر مشاعية في الإسلام. لكنها 
لكي ڌ تؤدي فعلها يجب أن تخضع للتنظهم الماركسي. وهکذا صارت 
الماركسية هي الحل الذي كنت أبحث عنه بعد أن أفلت الشمس. لكني 
لم أصبح مشل إبراهيم عابداً لاله مطلق » بل استطعت أن أتعامل مع 
الماركسية بعيداً عن الدين الذي تخلصت منه في وقت مبكر. وقد قلت سابقا 
أن التحرر من الدين بالفلسفة يضمن من جهة عدم العودة إليه ومن جهة 
أخرى عدم اعتناق دين جديد. 

أما التصوف» فبدأ عندي في خطين: 

الأول - النباتية » الامتناع عن أكل اللحم. 

الثاني تأليه المرأة» وهذا هو التصوف الاهتيامي» الذي يُخرج صاحبه 
من الحسية الجنسية إلى التواصل الروحاني مع ظاهرة الجمال الأنسي. 


( القصود بالسلك. سلك التصوف. وهو تعبير عن انتماء روحي وثقائي وليس عن حركة أو 
مؤسسة لأن التصوف ۸ يعد قائما كحركة. 
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وفي الصين استكملت النباتية» ثم اكتشفت التاو. وفي نفس الوقست 
اطلعت على مصادر في التصوف الإسلامي لم أطلع عليها في بغداد. فقرأت 
«الإنسان الكامل» لعبد الكريم الجيلي» ووإحياء حیاء علوم الدیسن» للغزالي 
و«تفسير القرآن» لابن عربي») ومصادر أخرى لا أتذكرها تماما كانت في 
مكتبة العهد الإسلامي في بكين وكذلك جامع بكين المركزي. ويمكن القول 
آني اکتشفت في وقت واحد کلا من التاوية والتصوف الإسلامي وأيضاً 
الشيوعية الصينية» وهذه لم أقرأها في كتاب وإنما رأيتها بعيني. 

وكنت قد وصلت إلى الصين أوائل عام 21977 واستكملت سنتين فيها 
كان المجتمع الصيني محتفظا بنظامه الشيوعي الخالص. فكانت مصادري 
متكاملة بين كتب التصوف وكتب التاو والواقع الشيوعي. 

ومن هنا دخلت السلك... 
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التصوگ والثقاقة الكونية 


س: ما هي الظروف التاريخية التي نشأ في ظلها التصوف . وفي أي 
البلدان ولاذا؟ 

العلوي : نشأة التصوف مسبوقة بتيار فكري وسياسي يتصل بشخصية 
أبو ذر الغفاري وسلمان الفارسي. وطيلة مائة وخمسين سنة لاحقة ظهر 
عدد من الأحبار يسجلهم البعض على ملاك الور والبعض الآخر على 
ملاك المتكلمين وآخرون على ملاك القرّاء» وقد تذ تضمنتهم التراجم الصوفية. 
والأصح هو اعتبارهم قب صوفيين» ومن أعلامهم 0 الثوري ومالك بن 
دينار وابن المبارك. عفوا فاتنى أن أذكر شخصا كبيرا من جيل التابعين هو 
عامر العنبري» الذي جمع بين توجهات المتصوفة والمعري. 

ويأتي هذا التيار استجابة لتطور المجتمع الإسلامي والدولة الإسلامية 
ويندرج كله في خط المعارضة. وقد بينت في كتابي «مدارات صوفية»» أن 
إبراهيم بن أدهم هو أول المتصوفة. إذا راعينا شروط التصوف تارات 
النظرية التي تتكامل عنده ولا نجدها عند سابقيه. والعوامل التي خرچت 
إبراهيم بن أدهم هي نفسها التي حكمت تيار مجموعة الأحبار السابقين. 

فنشأة التصوف إذن هى نشأة سياسية واجتماعية طبقية جاءت 5 على 
عسف الدولة وطغيانها من جهة» وعلی اشتداد التفاوت الطبقي من جهة 


أخرى. 
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س: مما يلاحظ أن نشأة التصوف ومؤسسيه الأوائل كانت في الحواضر 
الإسلامية الرئيسية... مراكز المدن الإسلامية... 

العلوي : هذا يؤكد ما قلته بشأن العوامل التي حكمت نشوء التصوف 
ففي المراكز كان الصراع على أشده لأن عناصر التناقض الكبرى تجمعت 
هناك.. ونجد من جهة أخرى احأمالات التأثير الصينى كما رجحتها فيما 
يخص إبراهيم بن آدهم» مع التنبه إلى أن التأثير الخارجي لا يفعل إلا 
ضمن العوامل الداخلية. 

س: قلت في جوابك السابق» أن التصوف قد جاء استجابة لتطور الدولة 
الإسلامية» لكنه انتهى عند تخوم القرن التاسع الهجري.. بماذا تفسر 
ذلك؟ أهو أفول نجم الحضارة الإسلامية أم ماذا؟! 

العلوي: التصوف حركة ذات وجهين متداخلين هما الفكر والنضال 
الاجتماعي. من حيث الفكر نجد تدهور الحضارة الإسلامية بدء من القرن 
الساپع» وتبعاً لذلك توقف النشاط العقلي في ديار الإسلام. 

ففي نهایات القرن السابع الهجري يختفي الاعتزال ویتوقف الابداع 
الفلسفي ویصیح مجرد شروح على التون الأصلية.. ویتدهور حتی الشعرء 
فلا یتکرر التنبي ولا البحتري. وفي هذا السیاق یتوقف عقل الصوفي عن 
الفعل, 

في الجانب الاخر نجد أن تدهور القوی المنتجة وانحلال التکوینات 
الاجتماعية لا سيما المدينية» التي ظهرت في العصر الذهبي للاسلام 
يؤدي إلى تبلبل الوعی الاسلامی وبالتالي انحسار العارضة والحرکات 
الاجتماعية؛ وفي وقت لاحق اختفاء الفرق الاسلامية وظهور الطواشف. 
هنا حيث تصبح فرقة کبری کالاسماعيلية التي شغلت العالم الاسلامي 
عدة قرون» طائفة صغيرة منزوية في بمض المنتبذات وتزول دولة 
القرامطة. ولا نعود نصادف ثورة عبيد ولا خرمية» وهكذا يُطبق الظلام على 
مجتمع الحضارة السابقة. ومن الطبيعي عندئذ أن بذهب التصوف وتأتي 
الدروشة. 
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س: ماذا أراد التصوفة وأقطابهم.. ماالذي احتواه «برنامچهم». إن 
جاز التعبير هنا؟ 

العلوي . في «برنامجهم» نجد منحيين' منحى شثورة فكرية ضد الدين 
السائد والعقائد السائدة انتهت بتوطید الربوبية الاسلامية التی أسسها 
الرازي وتعني الربوبية» الایمان بالله وإنكار النبوات.. يعني إنكار الدين 

وتضمن الفهم الصوفي للألوهية إلغاءً للألوهية الدينية. لأن الصوفي یبطل 
تشخص الذات الإلهية ويحولها إلى قوة سارية في الموجودات. كما هو التاو 
في الفلسفة الصينية. ونشأ بناء على ذلك خط تنويري يدعو إلى حرية الفكر 
ويحترم الخلاف بما فيه الخلاف بين الأديان. 

في المنحى الآخرء نجد الموقف المعارض للدولة وسياستها الاقتصادية 
متضمناً في جوهره دعوة مشاعية إلى عدم الاكتناز وتوزيع الثروة الاجتماعبة 
بالعدل. وفي وقت مبكر من ظهور هذا الخط كان تنظيم الحلاج» الذي لا 
يزال غامضا بسبب سريته الشديدة. لكني توصلت إلى أنه كان يشمل أقاليم 
عديدة في المشرق والرکز. وقد انتهى بقتل الحلاج بعد أن اكتشفت الدولة 
خیوطه. 

س: ولکن بماذا تفسر انتهاء تنظیم» كان يشمل كما تقول الرکز (بغداد 
آیام العباسیین) وبلدان الشرق بمجرد قتل الحلاج؟! وان كان الأمر کذلك» 
أيمكننا أن نتساءل إن كان هناك تنظيم أصلا؟ 

العلوي: يبدو لي أنه لم يكن تنظيماً مستقلاء وإنما كان على صلة 
بالمعارضة الشيعية والقرمطية. ومن المكشوف في المصادرء إنه كان يدعو إلى 
الرضا من آل محمد. وهذا هو شعار الشيعة بتفرعاتهم المختلفة. وأخذ مداه 
الخاص بظهور شخصية الحلاج» كقطب صوفي كبير» وعندما قضت عليه 
الدولة العباسية» فمن الطبيعي والمتوقع أن يستمر التنظيم من حيث اتصاله 
بقيادة الحركة القرمطية أو الشيعية بوجه عام. فهو من جهة تنظيم قرمطي 
وتجربة هامة في تاريخ السياسة الصوفية» لكنه من جهة أخرى مرتبط 


بالتنظيم الأكبر. 
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بعد الحلاج لم تتكررء محاولات التنظيم» وإنما كانت هناك علاقة 
مدرسية بين القطب ومريديه» هي التى تشكل جوهر الحركة الصوفية. 
لکن هذه الحركة› وبهده الصفة لم تتطور كتنظيم اجتماعي أو سياسي 
وکانت معرضة دائما للفساد» وهو ما جعلني أفصل بينها وبين ظاهرة 
الأقطاب التي سمیتها «التصوف القطباني». 

ومن هذه الجهة» كان التصوف القطبانى ظاهرة فردية يقف وراءها 
قطب كبير يواجه الدولة بقطبانیته» لكن بوسائل وآلبات غير هجومية. 
ويبدو أن الأقطاب اتعظوا من مأساة الحلاج» فتجنبوا تكرارها ونضع هنا 
ف الاعتبار شخصية القطب. فهو مثقف وليس سياسيا أو قائدا اجتماعيا. 
والمثقف يؤثر في محيطه من جهة التوعية لا من جهة التنظيم. 

وتأتى ظاهرة الأقطاب أيضاًء لتشكل حالة نموذجية في الوسط الثقافي 
يتكرس فيها منحى المعارضة وقدرة المثقف الكوني على مواجهة ضغط 
الدولة بمفرده» ولكن من غير أن يكون قادراً على قلبها. 

س: ما العلاقة التي تربط المتصوفة سع الأحناف وتراثهم؟ لأن هناك 
إدراك أو نظرة ربوبية كما تسميها عند الأحناف قبل ظهور الإسلام و«أمية 
بن أبي صلت» مثال على ذلك» كان يقيم علاقة روحية مع السماء دون 
الوسيط؟ 

العلوي : ظاهرة الأحناف» هي ظاهرة مسيحية في المقام الأول. وقد 
اتجهت لإحياء المسيحية الأولى بعيدا عن العقائد الكنسية والممارسة 
الكنسية في نفس الوقت. 

وبطبيعة الحال» يظهر فيها الزهد كتكريس لحالة المسيح من جهة. 
ومن الجهة الثانية الاتجاه إلى الاتصال المباشر بالسماء من دون توسط 
الكنيسة. ونجد في هذه بذرة من بذور الربوبية الإسلامية التى طورها 
المتصوفة (ما أسماه الحلاج إنكار الوسطاء). وقد يكون هذا هو الشبه الوحيد 
بين الأحناف والمتصوفة. 
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س : .. وبالنسنية إلى اليهودية. كدين سابق للمسيحية والاسلام» هل 
امتلك متصوفیه مثلا؟ 

العلوي : يمكن أن نتحدث هنا عن طائفة «الاسینیین». وهی التی 
سلكت طريق الزهد والعزلة ومعارضة الثراءء وآقامت في داخلها معشرا 
متضامنا. وكانت قبل ظهور السیح. وقد تحدث عنها عزيز سباهي في كتابه 
الجید عن الصابئة. وفیما عدا ذلك لا نجد تیار تصوف سائد عند البهود. 

س: ألا یفترض التصوف ديناً أو وسطاً دينياً لكي ينشأ فيه ويفعل 
فعله؟ 

العلوي ۰ کلا.. لا يشترط التصوف 7 دينياً ينشأ فیه» لأنه حركة 
اجتماعية وفكرية محکومة بخصوصیاتها ومصادرها. 

وأود التنبیه هنا إلى أن ظاهرة التصوف الاسلامي» کظاهرة تجسع 
بين الثورة المعرفية والنضال الاجتماعي» وجدت فقطفي الصين 
متمثلة بالخصوص في التاوية. هناك تصوف أوروبي في القرون الوسطى وما 
بعدهاء لم يرتبط بتوجهات اجتماعية» وإنما ظهر في الأدب الرومانسي 
وف هاجس الاتصال المباشر بالسماء» مما يبرر وضعه ف عداد الترف 
الفكري. 

س: .. وبالنسبة إلى المانوية» أهناك نقاط التقاء لها مع التصوف» فكراً 
وممارسة؟ 

العلوي: العروف عن مانى أنه فارسى» لكن بعض المحققين الأكراد 
يضعون له الآن نسباً كردياً. وديانة مانى اشتقاق أو انشقاق من الزرادشتية 
مع التأثر بالسيحية. وتلتقي مع التصوف الإسلامي في الزهد والنظافة 
والرهبانية. لكن المانوية لم تشتمل على برنامج ثورة اجتماعية بمستوى 
برنامج مزدك أو الحلاج. 

ومع لك فقد شكلت الانوية قاعدة لإحدى جماعات العارضة في 
أوائل العصر العباسى. ومن غرائبها أنها صارت في وقت لاحق العقيدة 
الرسمية لثورة فلاحية حدثت في الصين. 
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س : أهناك علاقة ما بين التصوفة والقرامطة؟ ألم يجد المتصوفة ضالتهم 
في دولة القرامطة كنموذج کرسوا الكثير من أجل إقامته؟ 

العلوي : تحدثنا عن علاقة الحلاج المحتملة بالقرامطة ويلاحظ النحی 
الصوفي واضخا في شخصيات قادة قرامطة العراق» كحمدان ابن الأشعث 
وعبدان وحسين الأهوازي. لكن قرامطة السواد أبيدوا في مدة قصيرة 
لوجودهم قرب المركز. أما دولة القرامطة في شرق العربياء فلم تكن لها 
علاقة بالتصوف, لأنها كانت دولة أمية خالصة ولم تمارس أي نشاط 
ثقانی» بحيث انبنى حاجز سميك بینها 2 المعرفة الصوفية ومع أنها 
طبقت حلم التصوفة لم تقرأ كتبهم ولم تنشر 

س: لاذا يلجأ التصوفة إلى الرمز.. الرمز الذي يكون عصياً على غيرهم 
فهمه» نعني عامة جمهور السلمین؟ كيف يمكن التأثير مع وجود لغة 
رمزية كهذه؟ 

العلوي : هذا ناتج في القام الأول من الثقافة العالية للمتصوف والمقترنة 
بثورة فكرية تجاوز بها اللغة التقليدية كما العقيدة التقلبدبة ليؤسس أدبا 
متقدماً على الأدب السائد. وكانت آداته هي الرمز» لأنها أداة الأدب العالي. 

وقد لاحظ النقاد القدماء علاقة الرمزية بحسن الأداى فاعتبروٍ الكلام 
الرموز أرقى فنيا من الكلام المباشر. وكان من بواعث الرمز أيضا إخفاء 
أفكارهم المناهضة للعقيدة السائدة. وهذه تشكل من جهة المنحى الاجتماعي 
للتصوف عقبة تمنع المتصوف من التفاهم مع العامه. ونجدها واضحة 
ومتأزمة عند البسطامى ومدرسته» لكنها تخف عند عبد القادر الکيلانی. 
ومن هنا قلة أتباع البسطامي وكثرة آتباع الكيلاني. فمع الأخير كان جمهور 
بغداد بنسبته الغالبة. ونجد في الحلاج حالة استثنائية. فقد استطاع التأثير 
على الجمهور البغدادي فسائده رغم أنه معدود في باب التصوف المعرفي 
الشديد الرمزية. ومن الؤكد أن أهل بغداد لم يفهموا ولا حرفا من 
«الطواسین» لكن الحلاج عرفهم ببرنامجه. ويبدو لي أنه فعل ذلك بواسطة 
الدعاة أما هو نفسه فلم يكن قادرا على مخاطبة الناس! 
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مدارات صوفية فق المیزاون 


س : لتكن البداية من العنوان العريض لكتاب «مدارات صوفية. تراث 
الثورة المشاعية في الشرق». 

يوحي العنوان بأن ما يضيؤه الكتاب هو تراث الصوفية الشرقي ولكنك 
تفاجئئا بابدال صوفيين غربيين مثل «کارل مارکس. غوته» لينين..» الخ. 
فكيف تبرر ذلك؟ 

من جانب آخر هل استقرارك في الشرق وتعمقك بالتراث الصيني 
والشرقي بشكل عام جعلك تستبعد من بحائك التراث الغربي كالإغريقي 
والروماني . مع العلم أن لذلك التراث وخاصة ما يتضمنه من أساطير 
عميق الأثر في الثقافة العالية اليوم إضافة إلى تقاطعه الكبير مع الأديان 
والميثولوجيا الشرقية؟ 


مصدر الثقافة الغربية 


العلوي : ول لا أثر للمكان في تقرير موقف أو فهم مذهب» ولو عشت في 
نيويورك لما غير ذلك شيئا في موقني بل ربما سيزيده وضوحاء لكوني 
أعايش الرأسمالية المتوحشة في معقلهاء وأطلع بنفسي على مفارقاتها 
الذهلة. 


( مجلة البور العدد 80 کانون الثاني 1998 
۷ 
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فيما يخص الوقف من الثقافة الغريية» أنا عدو لها وللغرب» 
لكن ينبغى التفريق بين الثقافة الغربية والثقافة الحديثة» وقد فرقت 
بینهما في مقامات سابقة. ومع أن الثقافة الحديثة هي الأخرى نشأت 
في الغرب» فإن مصادرها ليست غربية بالتمام. وأفرق بإيجاز فأقول: 
الثقافة الغربية تتألف من عبودية الفكر الفلسفى الیونانی» وهمجية الرومان 
(تلقيم الأسرى والمسيحيين للضواري) الفالدياتورية. إبادة المدن المحتلة 
وتدمير الحضارات النافسة. ثم همجية الكنيسة القروسطية» ثم العنصرية 
وأخيرا ثقافة العصر الرأسمالي المتجذرة في التجارة والتملك الخاص. الثقافة 
الحديثة نشأت ف أوروبا من مصدرين أساسيين الرشدية اللاتينیة» وهی 
فلسفة ابن رشد المترجمة لللاتينية التي تحولت إلى الثقافة الحرة لأوروبا في 
أواخر القرون الوسطى وأوائل عصر النهضة:» ومنها انتشر المد التنويري 
الذي تأوج بثقافة القرن الثامن عشر الفرنسي. المصدر الثاني هو المسيحية 
الإنجيلية أي المسيحية مقروءة في الأناجيل الأريعة وأعمال الرسل بما 
تحمله من مشاعية الشرق وروحه الجماعية وشفافيته الانسانية. وهذا المصدر 
هو الذي كوّن شاعراً حكيماً مثل «غوته» الألماني» كما يقف في جذر الأفكار 
الاشتراكية للأوروبيين. إن الاشتراكية الأوروبية لها مصدر واحد هو 
الأناجيل وما وصل إليها من فكر شرقي قدیم خلال أفلاطون والرواقيين وهم 
فلاسفة شرقیون في تکویناتهم الام. . ينبغي إذا الفصل بين الثقافة الغريية 
وثقافة حديثة. هذا بما يتعلق بالوقف من الغرب» أما اختصاص الثورة 
المشاعية في الشرق فهو من ن نتاج الطبيعة الخاصة للتطور ‏ الاقتصادي - 
للشرق حيث نجد تاريخاً محتدماً يحكمه الصراع بين النزوع الإقطاعي 
واللكية الشاعية. والفكر الفلسفي في الشرق لا سيما الإسلامي والصيني 
مأخوذا من المشاعية وحكماء الإسلام المتصوفةء وفلاسفة الصين المشاعيين في 
جملتهم؛ ولا يشمل ذلك فلاسفة الإسلام المنتمين إلى الدرسة الإغريقية» 
فهؤلاء كانوا معرفیین خلص لا وجود لهم في ساحة الصراع الشاعي 
الإقطاعى. 
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الزمن الحضاري 

فر : تناولك للفکر الشاعي تعدى حدود الزمان والمكان ورغم معاداتك 
اخترت أبدالا غربيين إضافة إلى توحيد الزمن الحضاري؟ هل يصب ذلك في 
مجرى العولمة؟ 

العلوي : هذا الجواب يؤكد تعاملي مع الثقافة الغربية بتبصر وانتقائية 
حيث ينتفي الکان عندي لأئني بدأت بحكيم صيني وانتهيت بأديب 
سويدي لا علاقة لذلك بالعولة فهي مصطلم أمريكي يعني بالنتيجة 
النهائية الأمركة. والمناط عندي هو الأممية وبينهما فرق: فالعولة تعني 
إخضاع الشرق للغرب المثل في أمريكاء والأممية مصدر صناعي»؛ مصاغ من 
كلمة أمم جمع أمة» وتعني هذه الصياغة تمايز الأمم واستقلالها من جهةء 
وتضامنها وتكاملها من جهة أخرى. وهذا الفرق واضح في المصطلح العربي 
دون المصطلح الغربي. 

كذلك ألغيت الزمن من جهة ترابط الظاهرة البدلية وتمحورها حول 
الموقف المشاعي ضد قانون الملكية الخاصة ولصلحة الخلق أو Populice‏ « 
العامة. الزمن الحضاري یبدو هنا واحدا لكنه شرقي الأساس ومن هنا 
ابتداء القائمة بلاوتسه الصيني بحكم أن زمن الحضارة الشاعية هو زمن 
شرقي وتأتي النماذج الغربية كاستثناء. 

استخلاص الظواهر المشاعية 


س: لکنك ضمن هذا آهملت شعب القارة الأمريكية وخصوصاً الهنود 
الحمر؟ 

العلوي : بالنسبة للهنود الحمر السکان الأمریکیین قبل الغزو الأبييض» 
لم أهملهم فهم بدورهم حياة تقوم على نعط مشاعي. لكن معلوماتي عنهم 
قليلة. والهنود الحمر لم ينتقلوا من طورهم البدائي إلى طور الثقافف» حتی 
الثقافة الشفوية. ولم يتوصلوا إلى الكتابة وبالتالي لم تكن له ثقافة فلسفية أو 
حتى أدبية. وينبغي مع ذلك دراسة مجتمع الهنود الحمر قبل الغزو 
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الأبيض لاستخلاص الظواهر الشاعية فيه والاستفادة منها. وامل أن يقوم 
غيري من المشاعيين بهذه المهمة التي لا أجد وقتاً كافياً للنهوض بها. 


فشل التجرية الكوبية 


س: وماذا بالنسبة لحركات التحرر في المجتمع اللاتيني.. الأمريكي ألا 
تنضم إلى ثورات المجتمع المشاعي..؟ 

العلوي : أقول أن التحركات في المجتمع اللاتيني الأمريكي المستمرة 
الآن والتي تشكل ثورات اجتماعية ضد الاستعمار الرأسمالي الشمالي 
الأمريكي» متأثرة بدورها بالنمط الشاعي لحياة الأهالي قبل الغزو الأبیض 
ولو أن ثوريي هذا القارة لم يلتفتوا كثيراً إلى بيئتها المشاعية بسیب 
خضوعهم الأحادي للثقافة الغربية وسيطرة الإسبان وهيمنتهم على هذه 
المجتمعات بحيث لا يبدو أن للأهالي دورا متميزا يستند إلى ثقاف‌اتهم 
المشاعية أمام الدور الذي يقوده المستوطنون من أصل إسباني. إن كاتب 
آمریکا الأكبر «غابرييل غارسيا ماركيز» لم ينتج أدبا محلياً ورواياته تشكل 
استمراراً للأدب الأوروبي» ولیس فيها أي خصوصية محلية لأن المثقفين 
المستوطنين هناك فشلوا في استمثال حقائق المجتمع الذي استوطنوه» 
وفرضوا عليه ثقافاتهم. وبتقديري» هذا هو السبب في فشل التجربة الكوبية 
ومأزقها الحالي» فقد تجاوزت الخصائص المحلية كما يمثلها مجتمع 0 
والهنود إلى الاقتباس من النموذج السوفياتي» ولو أنها اتبعت طريقة 
الشيوعية الصينية لأقامت مجتیعاً نموذجيا يتحدى الشمال الأمريكي 
بقدرته على البقاء 

فقر الثقافة الغردية 

س : ثمة معاداة حقيقية للثقافة الغريية والترجمات. وتبلغ مداها في 
كتابكم الأخير 0۳ صوفية» وتحديدا بقولك: «یجب كنس الثقافة 
المترجمة ودعاتها ومطاياها.. عدونا هو الغرب.. وأداته الضاربة في عدوانه 
المستمر على البشرية هي الولايات التحدة الأمريكية»› اما هي وإما نحن 
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إن حذاء نقدمه لفلاح أثمن من جميع مكتباتهم». ألا تعتقد تعتقد معي أن ذلك 
إجحاف بحق الثقافة الغربية» وخاصة أنها حملت إلى الشرق بذور النهضة 
مع بدايات هذا القرن» وأن أهم رجالات العلم والنهضة تعلموا في جامعات 
الغرب » وهم من حمل لواء الشروع العربي القومي؟ ألا يتعارض تحاملك 
على الترجمات مع تأكيدك الدائم على أهمية هانسون وماركس ولبنین علماً 
أن هؤلاء لم يعرفهم العامة إلا من خلال الترجمات؟ 


العلوي: أولاً ينبغي التفريق بين العلم والثقافة» العلم يضم الفيزباء 
والكيمياء والفلك والطب والتكنولوجيا. وهذه موجودة الآن في الغرب» ولا بد 
من تحصيلهاء ولو أننى أدعو إلى توجيه البعثات أكثر إلى اليابان التي تملك 
هذه العلوم» ويمكن أن نتعلمها منهاء ويمكن توجيه بعض البعثات أيضاً إلى 
الصين لنفس الغرض» وبوجه عام يدخل الوقف من الغرب في قضايا العلوم. 
فالعلوم يجب تحصيلها بكل الوسائل» ولو بسرقتها منهم إذا أمكنت سرقة 
العلوم أما الثقافة فشيء آخر. وقد بينت لك الفرق بين الثقافة الغربية 
والثقافة الحديثة وعلى هذا الأساس ينبغي التمييز فنقبل ما هو حديث 
لأن مصادره أصيلة من عندنا ونرفض ما هو غربي لأنه يمثل الضد المعادي 

لنا وللبشرية. ومن هنا مثلاً لا أفضل دراسة علوم النفس والاجتماع والفلسفة 
في الجامعات الغربية» وإنما يجب تأهيل جامعاتنا لتدريس هذه العلوم بعد 
إعادة تكييفها بمنجزات الفكر الشرقي مع إيجاد آلية المبحث الميداني 
الذي يستند إليه تطور هذه العلوم. والبحث اليداني هو أخطر مافي هذا 
الحقل» ولا يزال طلابئا ودارسونا معوقين عن إجرائه ويعتمدون على نتائج 
البحوث اليدانية للعلماء الغربيين» بینما الطلوب هو أخذ التاهخ الحديثة 
في علم الاجتماع دون المقولات التي يجب أن ننتجها نحن. إن ألمع باحثينا 
الاجتماعیین العالم العراقي «علي الوردي» قد ألف سیلا زاخراً من الكتب في 
المجتمع العراقي» والعربي ولکن مقولاته بقیت مقيدة بمقولات علم لاجتماعي 
الأمريكي الذي تخرج عليه فاحتوت مؤلفاته على تشوهات كبيرة جدا في 
الفهم الميداني لمجتمعاتنا وهو لم يقم بأي جهد في هذا الحقل. 
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إن محاريتي للثقافة الغربية تدفعني إلى الإلغاء العشوائى لما هو قادم من 
الغرب. وقد رأيت كيف أني أدخلت عدداً من الأبدال الغربيدين في قائمة 
الأبدال في الدارات التي وردت في مدار الباء. أنني ختمت القائمة التي 
بدأت بحکیم صيني مع أديب سويدي» جعلته خاتمة الأبدال. لكن إذا 
كان هذا العدد قلیلا بالنسبة للأبدال الشرقیین» فهذه مسوولية الثقافة 
الغربية الفقيرة في الحکمة. 
توظیف التراث 


س: بعضهم يتهم هادي العلوي بقراءة التراث كما يراه لا كما هو 
وجئت لتؤكد ذلك في مداراتك حين أشرت إلى الشذوذ الجنسى عند 
التصوفة وحاولت |غفاله لعدم تناسبه مع قيم التصوف. وقد حاسبت ابن 
عربى لأن ذلك عرف عنه..؟ 

العلوي: الجواب من شقين: الشق الأول أني كمؤرخ أعالج قضايا 
التاریخ كما تبدو لي في مصادرها بمنهجيتي المأخوذة عن الماركسية 
والخلدونية ومنهج توينبي في الأساس وهنا أتصرف کمژرخ محترف. 

الشق الثانى من السؤال يتناول موقفى وليس دراستى له وأنا من هنا 
آخذ من التراث ما يلائمني لأن إحياء التراث واستعماله في حركتنا الحالية 
يجب أن يكون على أساس الانتقاء» فأنا كشيوعى أعنى بإظهار المفاصل 
الشيوعية في التراث» ولذلك يعنيني المسيح ومزدك وأبو ذر والقرامطة دون 
بولص ونوشيرون ومعاوية وأحمد بن حنبل» عندما يراد مني أن أكتب بحثا 
عن معاوية سأكتبه كمؤرخ محايد» لكن عندما أقوم بتوظيف التراث لنضالنا 
الحاضر فإنى أهمل معاوية. نأتى من هنا إلى الموقف من القضية التى أثرتها 
بخصوص الشذوذ الجنسي عند المتصوفة. أنا لم أخف هذه العاهة الخطيرة 
في الوسط الصوفي وأشرت إليها لكني ذكرت في نفس الوقت آنها تقع خارج 
محيط الأقطاب بحكم أن التصوف حركة ضمت الكثير من الأعضاء العاديين 
الذين لا يعبرون في سلوكياتهم عن شروط التصوف. وأنا لذلك أميل إلى 
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استعمال مصطلح التصوف القطباني لتمييزه عن التصوف العادي» ولو آني 
وقفت على شيء من هذه الآفة عند قطب صوفي لأشرت إليه دون تحفظ 
بحكم الأمانة العلمية وقد حاسبت ابن عربي وهو قطب الأقطاب على 
الشعر العلماني الذي كتبه في عهد الشباب لأنه أورده في الفتوحات وشددت 
عليه النكير. ينبغي التوكيد على أي حال على فرق المارسة بين التأرخة 
النهجية والتوظيف الثوري للتراث. 
مال الثورة 

س: يقول مشروع التنظيم الشاعي بقيادة الجماهير لذاتهاء مع العلم أن 
غالبية التجارب في التاريخ ر تؤكد فشل الجماهير بالقيادة ونجاحها بالثورة» 
أما القيادة فسرعان ما تتحول إلى نظام. . ودولة. .؟ 

العلوي: هذا ما تحدشت عنهء وقلت أن الحركة المشاعية يجب ألا 
تكون حركة سياسية خالضة ران تبك خركة و تياد ی 
الجماهير المسلحة وغير المسلحة على الأحزاب والدول لكي تنتزع منها 
مطالبها. إن أقصى ما يمكن أن تفعله الحركة المشاعية بما يخص الدولة هو 
أن نختار الشخص الذي يتولى وزارة التنظيم المشاعي من بين قادتهاء ومن 
غير أن تفكر بأن يكون رئيس الدولة من الحركة نفسها لأنها تخشی 
ينقلب عليها هذا الرئيس ويفعل ما فعل دنغ تشاو بنغ في الشاعية 
الصينية. وذلك للضغط على الطبقات المسيطرة في الدولة والمجتمع لإيجاد 
أشكال كافية من التنظيم المشاعي الذي يضمن معيشة الناس وکرامتهم. ولا 
أفكر بتحول الحركة المشاعية إلى حركة سياسية لثلا تدخل في دائرة الفساد 
والردة النخبوية. لكن هذا لا يعني أن الحركة ستكون حركة خيرية» فهي 
و تقوم على أحقية ملكية الشعب للطبقة العاملة واسترجاع حقه في هذه الثروة 
بالقوق وهذه القوة پمکن أن تكون بأشکال مختلفة» كأن تکون بالضغط 
الجماهيري أو بالتنظیم المسلح الجماهيري بشرط ألا يتحول إلى فصل 
إرهابي وإنما يتخذ طابعا دفاعيا عن مكتسبات التنظيم الشاعي ريثما 


م 


يتحقق, 
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والحركة المشاعية يمكن أن تقوم في أي وقتء لكن نجاحها يكون 
مضمونا أكثر في دولة اشتراكية. والدولة الاشتراكية هي دولة فاسدة كغيرها 
ولا أتوقع غير هذه الحالة لأي تجربة اشترا تراكية مقبلة. لكن الحركة 
الشاعية تستطيع أن تفرض مطالبها على دولة أ شتراكية فاسدة أكثر مما 
تفعل ذلك في دولة رأسمالية› ومن هنا فإني أعتبر الحركة المشاعية رديفا 
للأحزاب الاشتراكية والشيوعية من غير أن دج فيها أو أن تكون بديلا 
عنها. والمعادلات حرجة كما تلاحظين ويمكن أن نحلها ف مجرى النضال. 

س: ولكنكم تقدمون التنظيم كضمان لنجاح الشروع المشاعي. إذا كان 
التنظيم ضمانا فلماذا لم ينجم التنظيم الشيوعي بإنجساح الاشترا 
الشيوعية في الاتحاد السوفييتى سابقا؟ 

العلوي ٠‏ لأنها تحولت إلى دولة وتحول الحزب الشيوعي إلى حزب 
حاكم. وقد تناقشت مع بعض الشيوعيين الروس الجدد حول هذه المسألة 
واتفقوا معي في أن الحزب الشيوعي يجب ألا يحكم وإنما ينتزع سلطة 
الدولة من البرجوازية ويديرها بعد ذلك بطريقة غير مباشرة لا تجعل منه 


مثالية الثورة 


س: یلاحظ في بیانکم المشاعي اللحق بكتاب «مدارات صوفية» عدم 
الوقوف على الستجدات الراهنة والتمسك بالثل والقیم العلیا للمتصوفة 
ومحاولة تطبیقها واقعیا؛ مع آنها من أشد القیم الثالية ودلیل ذلك اتباعها 
من قبل فئات جد محدودة إذا لم تكن نادرة. 

العلوي: اعتبار هذه الأفكار عتيقة غير صحيح» والقول أن العالم 
تجاوزها الان غير صحيح. إن العالم تحكمه الرأسمالية التوحشة» وهي 
تزداد عتوا وعدوانا في كل يوم. لكن هذا هو ما يقدم السند الكافي لظهور هذه 
الأفكار وأشعر أن بإمكاننا اليوم أن نقوم بما عجز عنه «لاوتسة» أو المسيم 
أو الحلاج. وهذا بفضل الاركسية التي قدمت لنا الإطارات التنظيمية العالية 
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للنضال الشاعي. وكما قلت كثيراً فهذا الإطار التنظمي العالي هو سر نجاح 
الثورة الشاعية في الصین. بعد آلفي سنة من الثورات المتلاحقة. 

س٠‏ كيف تبرر تبنيك لشروع التنظیم الشاعي في الوفت الذي یظهر 
تخوفك من نهایته كنهاية باقي التنظیمات التي شهدها العالم؟ 

العلوي : هذا پرتبط بعنصر الشر في الانسان وهو غالب على عنصر 
الخير» وأعتقد أن العري وفروید لم یکونا مغالیین في تشخیص هذا التکوین 
الأساسي من الفرد البشري» لكن عنصر الخير قوي أيضاً وقد يجوز لي 
التشاؤم إذا فكرت بهذه المعادلة المختلة. لكني أعتقد أن بإمكان الطلاشع 
المشاعية وت N‏ یی ردت تتام كوم لدم 


الثقة المتبادلة بعد أن تتخلی الطلائع عن تمايزاتها وتحقق شروط التصوف 
ف السلوك القيادي» يمكن عندئذ تكوين جمهور للحركة وتنظيمه 
وتحريكه. 

الحب والتقديس 


س : هل نستشف من القسم في كتاب المدارات على تعاملكم مع ما 
تنتجونه من الکتب» وخاصة المدارات بقدسية ما؟ 

العلوي: القسم لا يدل على التقديس بل على المحبة أقسم بالدارات 

المسيح والتاوية 

س: في حديثك عن المسيح تقول: يبدو كما لو أن المسيح قد قرأ 
كتب التاو قبل أن يعلن نبوته.. هل في ذلك تقارب مع الذين يقولون بأن 
السیح قضى الفترة غير الدونة من حياته في الهند أو الصين لتلقي العلوم 
هناك؟ 

العلوي : الكلام عن ذهاب المسيح إلى الهند أو إلى الصين غير تأريخي. 
وان کا ل نستبعده ر کک كان طريق الحريير اكا أو 
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ولغة التاو» فهو عندي من نتائج التقارب ف نمط الحياة الشرقية في تواميس 
التطور «الاقتصادي» لآسيا. وقد تكلم المتصوفة بلغة مشابهة واقتريوا كثيرا 
من آطروحات التاويين من دون أن يعرفوا اللغة الصيئية أو يذهبوا إلى 
الصبن. 

المثقف ‏ الخساسات 


س٠‏ یتوقف القاری لکتاب «مدارات صوفية» عند مسألة غاية في الأهمية 
وهی موقف الباحث هادي العلوي من الثقف؟ 

هل بالامکان تحدید هذا الوقف لنا؟ على ضوء تعریف الثقف وما مبرر 
کل تلك العدائية له؟ 

العلوي . سبقنی إلى معاداة الثقف شیخنا الروسی فلادیمیر لینین الذي 
اتهم الثقفین بالرخاوة والروح البرجوازیة وهذا الوصف يأتي من طبيعة 
الثقافة الغربية. ومثقفونا العرب غربيون ف جملتهم. وعداني لهم هو چزء 
من عدائى للثقافة الغربية. إن الأكثرية الساحقة لتقفينا لا تفرق بين ثقافة 
عربية وثقافة حديثة وهي تستلهم النقائص الغرببة على السواء ولا تفرق 
بين فكر رسمي وفكر معارض» وتخدم الجميع على السواء وسلوك مثقفينا 
مأخوذ من هذه الثقافة» ولذلك نجد التكالب عندهم على الامتيازات. فهم 
مأخوذون بالخساسات الثلاث - الال والجنس والجاه ‏ ويجعلونها من 
صمیم العمل الثقافي» قلما أجد فیهم مثقفاً يرضى بالکفاف في العيش أو 
يقتنع بامرأة واحدة هي زوجته» أو يتعالى على الشهرة والجاه. وهذا هو 
السبب في ضعف تأثيرهم» وفي نفس الوقت عدم احترام الحكومات لهم 
لأنها تعرف رخاوتهم وانتهازيتهم؛ وهم في عمومهم من أصحاب شعار «قل 
كلمتك وامش»» أي أنهم بعد أن يقولوا كلمتهم يتركونها للقارئ من غير أن 
بتحملوا مسؤوليتها. عندنا شعراء يلطمون ف شعرهم عن الجیاع» لكن 
حلمهم الأقصى هو الحصول على قصور يسكنونها ليكتبوا فيها الشعرء لأن 
الشعر عندهم لا يكتب إلا في ظروف جيدة! ولا أستطيع التسمية لأن فيهم 
عمالقة وأصدقاء. جميع الكتاب يتكالبون على ترجمة مؤلفاتهم إلى اللغة 
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الغربية حتى يقرأهم الغربيون ويشتهروا في الغرب. ومعظمهم يدفع رشوة 
لهذا الغرض» مؤكدين بذلك تبعيتهم للمرجع الغربي» ومن هنا ضعف 
شعورهم الوطني وانسلاكهم في سلك العولة» ولولا خوف أكثرهم من 
الجماهير لذهبوا كلهم إلى إسرائيل» لكن جماهيرنا مستبدة وقادرة على 
فرض الحصار. وهم يشكون من استبدادها ويعربون عن خوفهم منها. 
بمقابل ذلك كان القطب الصوفي يؤكد مرجعيته بانتمائه إلى العامة وقد 
شرحت ذلك في المدارات. 


المثقف والشحاذ 


س: قد أختلف معك حول موفف الثقف وعدم تأوهه أو بكائه أمام 
شحاذ أو ماسح أحذية من جانبين: أولا لأن المثقف يشكل النخبة والنخية 
هي الأكثر فقرا في مجتمعنا العربي الیوم.. “وام يعد لاد الرف سین 
العائلة الغنية... أما الجانب الآخر فهو مساواتك للشحاذ ولاسح الأحذية 
أثناء طرحك لتلك المسألة» فكيف تضع في الستوی ذاته متطفل يعيش على 
قوت غيره بالتسول وعامل يعيش بعرق جبينه وقد قبل بسح الأحذية 
حتى لا يأخذ ما ليس له بينما المتسول أو الشحاذ مهما كانت ظروفه فهو 
يحط من القيم الإنسانية بممارسة هذا العمل؟ ا 

العلوي : : المثقف لا يبكي أمام الشحاذ أو ماسح الأحذية لأن ثقافته 
غربية ووجدانه مترجم. وهذه تجربة ة استخلصتها من معايشتى لهؤلاء 
الزملاء الذين يبكون على الجياع في ا ولا يبكون علدنا يرونهم 
لا يلعنون الدولة التي جعلتهم شحاذين أو ماسحي أحذية. أما رأيك 
في الشحاذ وماسح الأحذية فهو مسن دع التأثر بالثقافة البرجوازية. أنا 
ل أطمح أن تكوني رابعة العدوية» لا أريده لك الآن وأنت في مقتبل 
العمر ويجب أن تكوني سعيدة بشبايك لكني أريد أن أصحح بعض 
أفكارك. الشحاذ ليس متطفلاً بل فقير عاجز عن العمل؛ أو عاطل لم 
يحصل على عمل وهو لم يلجأ إلى الشحاذة ذة تطوعاً وهواية» لا يمكن 
للانسان أن يفقد كرامته بسهولة لولا أنه يخير بينها وبين الوت جوعا. 
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فالشحاذ ليس متطفلاً وإنما التطفل هو الحاكم والتاجر والمثقف. هؤلاء الذين 
بأكلون حقوق الناس ويدفعونهم إلى الشحاذة. أما قضية ماسح الأحذية فهي 
مهنة ولكنها مهنة تتعارض مع كرامة الإنسان» فليس كل مهنة مقبولة 
في مقياس المشاعيين» وإنما هذا مقياس الرأسماليين والإقطاعيين. كتب 
صدبقي الكاتب الكردي محمد ملا كريم: «لن نبقى شعباً من ماسحي 
الاحذية». 

وهذه إشارة إلى اشتغال كثير من الشعب الكردي بالعراق ماسحي 
أحذية. إنه يكرس بذلك إحساسه بالظلم الذي يلحق بالشعب الكردي حتى 
في وسائل كسب العيش. 

س: لكن الشحاذة في مجتمعنا وكما نلمسها أصبحت مهنة. ومتال 
طريف على ذلك أن فكة النقود تطلب عادة من الشحاذ فما رأيك بذلك؟ 

العلوي : هذه حالات فردية لا تشكل ظاهرة. قد يكون هناك شحاذ 
محترف ویمتلك سيولة نقدية» لکن الحالة العامة هي أن الشحاذین 
جائعون ویسکنون في مساکن رديئة ویلبسون ملاببس رديشة. والشحاذة لا 
توفر المال الكافي للعيش الکریم لأن كثيراً من الناس لا یتصدقون على 
الشحاذ. 

البکاء مهنه شرقية 

س. نعود للبکاء الذي قلت أنه مهنة شرقية كيف يكون البکاء مهنة؟ 

العلوي: لأن البکاء هنا كناية عن الوجدان العمیق الشدید التحسس 
لمعاناة الناس» والقلوب الرقيقة» التى تتأثر بمشاهد الفقر والرئاشة والهوان 
والقعع فتحمل على البكاء. مثل هذا الوجدان یکون عادة في المجتمعات 
ذات النمط الشاعی. نحن نلاحظ مثلا أن الفلاحین يبكون أكثر من التجار. 
والتاجر يقف آمام الشاهد الوجعة بقلب راسخ. والثقافة الغريية تقافة 
متماهية بالتجارة والتملك الخاص. والفرد الغربي محکوم بالبحث وراه 
الربح ومن یتابع الصحافة الغربية يجد ثقافة الال تسیطر على آعمدتها 
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الشعبيةء وتتجه الاعلانات في الصحافة والتلفزة إلى استدرار الشاعر 
التجارية لدى الفرد وجعلها متيقظة دائماً. مما يؤدي بالنتيجة إلى تكوين 
شخصية متصلبة أمام المشاهد الموجعة.. عشت في بريطانيا سنة كاملة فلم تر 
عيني مشهد بكاء أمام حدث مأساوي» بينما يتكرر هذا الشهد في شوارع 
الصين يوميا. حضرت محكمة صينية عام 1978 وفوجئت بشقيق امتهم 
ينهض من بين الجمهور فيعاقب شقبقه امتهم على ارتكابه هذه المخالفةء 
ثم يأخذ بالبكاء شفقة على أخيه واحتجاجا عليه. يستحيل أن نجد هذا 
الشهد في محكمة غربية. إلا حين تكون المتهمة امرأة فتبكى لطلب 
الرأفة. هذا موضوع البكاء من «تجربتي الخاصة». 
اضطهاد المثقف 

س. في کتابك تنفي وجود اللقف الضحية عل أن التاريخ العربي 
العاصر یحفل بأسماء الشهداء من الثقفین والتنورین الذين دفعوا آرواحهم 
في سبیل الشعب والوطن في بدایات هذا القرن. على ضوء ذلك كيف تنظر 
إلى مسألة اضطهاد الثقف؟ 

العلوي : السلطة في الشرق لم تضطهد الثقف بل هي التي رعت 
الثقافة بحکم مرکزیتها بالتطور الاجتماعي والحضاري اضطهاد مع تسلط 
على الشعب من دولة الأغنياء» وعندما يكون الثقف مع الشعب یطاله 
الاضطهاد ویکون اضطهاده لیس لأنه مثقف ولکن لأنه معارض. إن النسبة 
الغالبة من وقائع اضطهاد الثقفین في التاريخ الصيني والاسلامي هي من هذا 
الغرار. هناك حالات استئنائية اضطهد فيها الثقف کمثقف من جانب 
الدولة الاسلامية بضغط من رجال الدین» ولم يكن دور رجال الدین مؤتراً 
على الدوام لأن الدولة الاسلامية لم تكن دولة دينية بالعنی الخالص. 
والسجد لم يكن هو الحاکم بل القصر السلطاني بتکویناته العقدة التي 
پدخل الدین کعنصر واحد من عناصرهاء ولیس بوصفه العنصر الغالب. لقد 
دأب مثقفونا العاصرون على الحدیث حول اضطهاد الثقف في العصور 
الاضية بتأثیر هاجسهم الثقافي» فهم یریدون أن یظهروا دائماً بمظهر 
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الضحايا لكي يحصلوا من ثم على التعويضات يتحدث الجواهري بإحدى 
قصائده عن اضطهاد بشار بن برد وقتله. وهو لجهله بالتاريخ يخلط بين 
عوامل الاضطهاد والعناصر الأساسية التي تحكم سلوك الدولة تجاه الثقف 
والمجتمع. والجهل بالتاريخ آفة مشتركة لعظم مثقفينا بمن فيهم بعض 
الذين يحملون صفة مؤلف. 
الثقف الكوني 

س: ورد في كتابك عدة مصطلحات منها المثقف الکونی» فهل تعرفنا 
بهذا الصطلم؟ ۱ 

العلوي ۰ الثقف الكوني مصطلح استحدث لوصف غرار مثقف يتميز 
بعمق الوعي المعرفي والوعي الاجتماعي فا وبعمق الروحائية الستي تجعله 
قوياً على مطالب الجسد ومترفعاً على الخساسات الثلاث» وبالتالي قادراً 
على خوض النضال ضد سلطة الدولة وسلطة المال ومن أجل الشعب» ومن 
الذين يصدق عليهم هذا الوصف الذي تضمنتهم قائمة الأبدال في مدار الباىء 
ويصعب في الوقت الحاضر إطلاق هذا الوصف على أي مثقف عربي؟ إن 
أعظم مثقف عربي معاصر وهو آدونیس ذهب ببساطة إلى سلطان عربي 
ليستلم منه وساماء وهو لا يزال يشعر بالاحترام لجائزة نوبل رغم كل 
الفضائم التي تحيط بهذه الجائزة.. 


مزيدا من الأنبياء 
س: ذكرت أن ماركس خاتمة الحكماء. لماذا خاتمتهم وليس آخرهم... 
هل تعنى بذلك أن البشرية اکتفت بما أنجبته من حکماء..؟ 


العلوي : الحق معك» التعبیر لیس صائياً. كان يمكن أن أقول عميدهم » 
أما خاتمتهم فلا... لأن البشرية تبقی بحاجة إلى الزید من الحکماء والاولیاء 
والأنبياء. .. لاشك أن الأمريكان یتمنون لو أن البشرية توقفت عن انتاج 
المزيد من هؤلاء» لكن أمنيتهم لن تتحقة تتحقق بالتأكيد. 
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علاقة الأقطاب 


9 ثمة علاقة خاصة تربطك بالشیخ محي الدين بن عربي توضحت 
من خلال حديثك عنه وکأنه موجود معك» فهل هناك اتصال ما روحاني 
مثلاً بينك وبين آقطاب الصوفیة» موضوع کتاب مدارات.. 

العلوي: نعم أنا أعيش بینهم وأکلمهم وآنا دائم الحدیث مع النفس 
5 الخلوات» وبالأخص ف آخر اللیل وأختار واحدا منهم لناجاته وتوجیسه 
الأسئلة الیه ومعاتبته» وعندما ينتابني مرض شديد يقربني من الموت 
أبداً آتذکرهم واحدا واحسدا من لاوتسة إلى محي الدين. وزيارتي 
لمحي الدين هي زبارة تلميذ لشيخه. وني شرع التصوف يجوز للتلميذ أن 
يعترض على شيخه. ومن هنا كانت ملاحظاتى الانتقادية له. والروحانية 
تكوين ضروري يترتب على الثقافة الشرقية» وهى كما قلت في المدارات 
ليست الدين لأن الدين عند شيوخنا يتضمن الحسية ورجال الدين يؤمنون 
باللذائذيةء وائما يتروحن الثقف ضمن معادلة صعبة تقوم على مادية 
الطبيعة وروحانية المجتمع» أعني فهم الطبيعة فهماً مادياً علمياً والانطلاق 
في نفس الوقت من تأكيد العلاقات الروحية بين الناس. وقد قلت في 
المدارات أن المادية جوهر الطبيعة والروحانية جوهر الإنسان» هذا يؤدي إلى 
المعنى المطلوب. 

المجتمع ال مشاعي 

س : كأنك تؤيد وصف الزوجة النموذجية بأنها الخليعة الماجنة عند 
زوجهاء المتعففة التزنة خارج المنزل! سؤالي: كيف يمكن للإنسان أن يكون 
شا مع ذاته ورغباته وهو يعيش هذا الانشطار؟ وهل تتمكن من امتلكت 
روحية : الخليعة أن تكون متزنة؟ ألا تری معي أنك تب تبرر بذلك سلوك 
الكثيرات من الشرقيات اللواتي يدارين کبتهن اکا 

العلوي : هذه مداخلات عجيبة منك يا سعاد. ليس هناك تنافض في 
سلوك الزوجة النموذجية. المطلوب هو انسجام العلاقة الجسدية بين 
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الزوجين لثلا يتطلع أحدهما إلى الخارج على الطريقة الغربية» أو الزواج 
على الطريقة الشرقية؛ يجب أن يتفاهم الزوجان على الطريقة التي 
يختارونها لإشباع حاجاتهم الجسدية بدون توجيه من الخارج وهذه 
الأمور تتعلق بالذوق والستوی الحضاري للعائلة. 

س: لعل عدم زواج أو وصال المحب بالحبيبة› وتأييدكم للحب 
الروحاني الثالي شبه مستحيل» إذ كيف يتم إقناع جماهير الشباب 
والمراهقين من خلال تنظيمكم المشاعي بذلك وهم بتعرضون يوميا لأفلام من 
شتى أنحاء العالم تغذي الغرائز وتهييجها؟ 

العلوي: هذا التعرض اليومي هو نتيجة الهجوم الإعلامي الذي تقوم به 
الرأسمالية المتوحشة ضدنا. إن الغرب يريد أن يدمر القيم الحضارية في العالم 
كله وتحويل الجنس إلى بهيمية مطلقة. وقد جعل من المرأة سلعة بغاء 
وأخضعها للتجارة. والهاجس الجنسي عند الفرد الغريي يتكافأ مع الهاجس 
التجاري؛ ومثلما يباج للفرد هناك أن يمتلك ما يقدر عليه من الأموال» يباح 
له أيضا إذا كان رجلا أن يمتلك ما يقدر عليه من النساء وإذا كانت امرأة 
يتاح لها أن تمتلك ما تقدر عليه من الرجال يجب أولاً أن نواجه هذه 
الهجمة بوسائل يستحدثها أهل الخبرة لمنع البغاء الغربي من الدخول إلى 
بيوتنا.. من جهة أخرى نستأنس بالحل الذي قدمته الشيوعية الصينية 
لشكلات الشباب. فقد سمحت للفتى والفتاة بإقامة علاقة صداقة بينهما 
تنتهي إلى الزواج حتى لو دامت سئوات» وبهذه الطريقة تزول مشكلات 
الكبت عند المراهقين» ونظمت العلاقة لثلا تكون على النمط الغربي» فلم 
يسمح للشاب أن تكون له أكثر من صديقة واحدة في وقت واحدء ولا للشابة 
أكثر من صديق واحد في وقت واحدء وهذا المبدأ معمول به في المشاعية 
الجاهلية. يجب أن نكون ضد الكبت الديني وضد الإباحية الغربية على 
السواء. ١‏ 

س: ولكن بیانکم للثورة المشاعية لم يأت على موضوع هام وهو حرية 
الزواج خارج الأديان وإلغاء الصفة الدينية من المعاملات الرسمية..؟ 
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العلوي: مع أن هذه مهمة الدولة لا مهمة الحركة الشاعية فإنها 
قضية راهنة في خصوص الزواج بين أهل الأديان» سنضيف إلى برنامج 
الحركة المشاعية مادة بهذا الخصوص. ولكن من الحذر إثارة ردود فعل 
الأوساط التدينة التي تقاوم مثل هذه المطالب الصحيحة. ويجب التأكيد 
على الزواج الدني بدون تدخل الأديان فيه.. 
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1 


بین چیلینه 


الحوار مع هادي العلوي كان مختلفاً هذه المرة» فهو لیس حواراً حول 
أفكاره کیاحبف؛ ولیس نقافاً حول بعض وجهات نظره البحفية» انما کسان 
حوارا بين جيلين» ومن موقعه بصفته الإنسانية» من خلال محاولة النظر 
إلى تجربة جيل كامل سعى لتحقيق مشروعه فتراجع بعض من آفراده؛ 
ومنهم من بقي صامداً . وهادي العلوي واحد من أولئك الصامدين الذين 
یرفضون التراجع» إضافة إلى أنه أحد الرجال النادرين الذين يحاولون أن 
يعيشوا آفکارهم بکل معنی الكلمة» لتطبیقها على حباتهم العملية وجملة 
سلوكياتهم اليومية. وهذا انعکس بشکل سلبي علی خان الجسمية الصحية 
التي تتازم یوما بعد آخر» لأنه یحاول أن یکون حقیقیا (كلمة حقيقي هنا 
لا تعني صحا أو خطأ) بما يفكر ويفعل ضمن منظومة واقع لا تنسجم معه› 
بل وأصبحت ترفض ما يقوم به. وقد أدى ذلك بشكل أو بآخر إلى عزلته 
عن الوا أما نظرياته فتبدو مثالية في جوانب كثيرة منهاء حتى أنه 
يتهم أحياناً باللامعقولية. هذا الاتهام هو ذاته الذي يوجهه هادي العلوي 
إلى الواقع الراهن. أما ما حاولت أن أطرحه من تساؤلات وإشكاليات فكانت 
من موقعي كواحدة من بئات الجيل الحالي الواقع تحت ضغط ارتباكات 
العصر. لذلك بدا الحوار جلسة للنقاش والمواجهة بين جيلين حول بعض 


( أرسل هذا الحوار إلى جريدة النهار وم يدشر 
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الظاهر الاجتماعية والقلق وارتباك المفاهيم السائدة الآن في المجتمعات 
العربية» والعالم عموما. 

س: تزايد الحديث» في الاونة الأخيرة» عن الغزو الثقافي الغریی 
للمجتمع العربي» أو بشکل أعم للمجتمعات التخلفة. كيف ترى تمظهرات 
هذا الغزو في الشارع العام؟ كما تبدو في الأزياء ونمط الحياة اليومية» من 
خلال تجربتك الشخصية ومقاومتك الفردية لأشكال الغزوء كمقاطعة 
البضائع الغربية ومحاولتك لاستبدال نمط الأزياء الغربية والعودة إلى أزياء 
العرب الترائية وعدم مشاركة الغرب بأعياد الميلاد ورأس السنة...؟ ثم ما 
قيمة المقاومة الفردية لتلك الأشكال من الغزو؟... ضمن إطار الحياة المعساصرة 
التي باتت ذات طابع عالمي... كوني... موحد يستمد سماتسه مسن 
التكنولوجيا الغربية؟ وهل بالإمكان الانعزال عن المنتجات العالمية؟ ألا ترى 
أن طرحك مثالي خاصة وأن الانفتاح العام العالمي ووسائل الإعلام من 
الصعب السيطرة على سيول تدفقها إلينا؟ 

العلوي : الحدیث عن الغزو الثقافي الغربى بجملة واحدة يثير 
التباسات» وهو في الغالب شأن السلفيين الخلص وشن القوميين الضيقى 
الأفق. أتذكر عبارة جميلة لإلياس مرقص حول الغزو الثقافي تقول: «الذي 
يغزونا ليس هو أرسطو وأفلاطون بل نمط الحياة الغربي» وقد ميزنا كما 
تعلمين بين مصطاح ثقافة غربية ومصطلح ثقافة حديثة. واعتبرنا مفهوم 
الغزو في حساب الثقافة الغربية» أما الثقافة الحديثة فهى التى جاءت من 
الغرب ولكن من مصادر مش غربية. 00 

أما فيما يتعلق بأمور الحياة اليومية والتقاليد الاجتماعية, فالموقف هو 
المقاطعة على المستوى الاقتصادي للبضائع الإمبريالية. وإذا استطعنا فجميع 
ما يأتينا من الغرب من منتجات» ورفض المشاركة مع الغربيين فيما یسمی 
(أعياد دولية) ولهذا الغرض ميزت بين ميلاد يسوع ورأس السنة الیلادیسق 
فدعوت إلى عدم الاحتفال برأس السنة الإلغريغورية والتي تأتي في عز الثلج 
والصقیع بينما البداية الطبيعية للسنة هي الربيع كما هو حاصل في التقويم 
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الشرقي. فقد كان البابليون والساميون القدماء عموماً يبدؤون السنة في 1/ 
نيسان والأكراد والفرس في أواخر آذار والمصريون القدساء في بداية الربیع» 
وهكذا شعوب أسيا الشرقية. ومن هنا فان السنة الميلادية يجب أن تبدأ في 
الأول من نيسان» وينبغي رفض التسلط الغربي في التقویم» والمسروف أن 
نيسان يصادف عيد الفصح أي قيامة السیم؛ ومع أن هذه مجرد صدفة 
فإنها تسجل بداية أساسية ومقبولة للسنة. 

فيما يخص الملابس» قد يكون العرب هم الأكثر خضوعاً للأزياء 
الغربية » فالأفارقة بجملتهم متمسكون بأزيائهم وكذلك الهنود» بل وبنو 
قومنا من أعماق الجزيرة. فالأزياء الغربية لم تصبح عالية أمام هذا الواقع» 
وعندما يعود العرب الذين استغربوا إلى أزيائهم فإنهم لا يخرجون من 
الألوف. وفيما يخص نمط الحياة الغربي فهو نمط فاسد ومدمر للمجتمع 
ومفكك للعائلة» وهو الصدر الأكبر للجريمة النظمة والاويثة الجنسية 
وتبلبل القیم. وعندما أدعو للعودة إلى قيمنا ومبادئنا الأخلاقية فإني أقصد 
فقط الشرائح المتعلمة التي تلقت الثقافة الغربية واهتزت عندها القيم. أما 
جماهيرنا الأمية فما تزال الصدر الضمون لحفظ القيم» ويعمل الإعلام 
الإمبريالي على إيقاع البلبلة وسط الجماهير عن طريق فضائياته العدوانية» 
وهذا هو أول خطر جدي تواجهه الجماهير. أما قيمة الالتزام الفردي 
والبادرة الفردية فتأتي من ارتباطها بنضال فكري وسياسي؛ فأنا لا أقف 
موقفاً فرديا بل أخوض معامع النضال في جمیع الساحات» وأنا مؤيد وداعم 
جن الحركات الوطنية المناوئة للولايات المتحدة والغرب بصرف النظر 

معتقداتها وتنظيماتها السياسية. 

س: لكن ألا ترى أن في ذلك الرفض للملابس الغربية تعسفاً؟ کون تلك 
الملابس كانت نتاج المجتمع الصناعي» وعبرت إلى مجتمعنا من خلال 
الانفتاح والتفاعل الحضاري» كما أنها لم تب تبق غربية بشكل خالص إنما 
تفاعلت مع اللباس الخاص لطبيعة البيئة والحياة الاجتماعية الشرقية 
ليئشاً زي مهجن يتلاءم وضرورة الحياة العملية والاجتماعية» وأعتقد أن 
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ذلك جرى في غالبية المجتمعات في العالم» وکتیرا ما نشاهد في الشارع 
العربي امرأة ممن خرجن إلى الحياة العملية محجبة ببنطلون جينز؟ 

العلوي : إن هذه الملابس ليست عالية ولا علاقة لها بالحضارة العالمية 
بل هي نفس الملابس الغربية التي كانوا يلبسونها في العصور الوسطى. 
ملابس الرجال كانت في ذلك الوقت ضيقة من جهة البنطلون وفضفاضة من 
جهة السترة فتعدلت في الزي الحديث» صار البنطلون أوسع والسترة أقصر 
وهي لا ت تحتوي على عنصر مش غربي بخلاف الثقافة الحديشة كما أشرنا 
إليها. واستدلالك بالمرأة السلمة لا يلزمنى لأن السلفية» ليست من 
مصادري» وينبغي أن أوضح لك أن دعوتي لرفض الملابس الغربية لا 
تشملكم معشر البنات فأزياءكن الحديثة أجمل من أزياءكن القديمة» مع 
شتراط الحشمة فيها. واعتراضى على أزياء الرجال. وأود أن أنبه إلى ما 
يخص أزياء الرجال إنها تفتقد إلى الحشمة وتعكس بقايا روح الغابة عند 
الغربيين فالبنطلون الغربي يبرز تقاطيع جسم الرجل بشكل قبیح بينما 
تختفي هذه التقاطيع في الزي الشرقي. 

س: أنا لم أقصد الحجاب من مفهوم ديني» فهناك في مجتمعنا الكثير , 
من الشرائح المحافظة التي كانت فيها المرأة محتجبة» ومنهن من خرجت 
إلى الحياة العملية مبقية على ملابسها المحافظة ذات الطابع الأقرب إلى 
الطابع العالمي» العصري الذي لا يخضع للتصنيفات. 

وكما فهمت من إجابتك السابقة أنك تبيح الزي الغربي للمرأة وترفضه 
للرجل؟ 

العلوي: نعمء الزي الغربي للنساء أفضل من الزي الشرقي 7 
الحشمة» وأنا لا أؤيد لبس النساء للبنطلون إلا إذا كانت السترة الرافقة 
طويلة حتى لا ية ا a‏ 
خالصاء فالزي النسوي ف العصور القديمة عند الغربيين كان شبيها بالزي 
الشرقي» أي زي مبالغ فيه من حيث الطول والعرض وكثرة الثياب التي 
تتغطى بها المرأة. ويشكل الزي الحديث للمرأة سيرورة إصلاح قام بها 
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الغربيون» لكن ضمن أفقهم الحضاري. أما تأكيدك على عالمية الزي الغربي 
فهو غير صحيح لأنه كما قلت لك غير مستعمل في كثير من البلدان» وهو 
يعكس الروح الغربية البعيدة عن الحشمة والقريبة من روح الغابة» وقد 
رأيت في مطار أثينا تماثيل صغيرة لرجال عراة تباع للسيام وهذا الزي 
الغربي للرجال هو من نتاج تلك النزعة الفاضحة. 

س: لكن بخصوص ما ذكرته عن تلك التماثيل التي تباع في مطار أثينا 
لرجال عراق أعتقد أنها تمثل جزءا من تراث البلد» وتحمل قيمة فنية 
جمالية» مستمدة من فلسفة اليونان في تقديس الجسد البشري» وتأكيد تلىك 
الفلسفة على رفعة التمتع بالنظر إلى الجسد. وإذا كان اليونان يحتفون 
بجسد الرجل فأهل الشرق کانوا أيضا يحتفون بجسد المرأة» وآثارهم تقدم 
ذلك الجسد كآلهة للخصب. مما يعطى قيمة عالية للجسد البشري. لذلك 
لا أتفق مع قولك أن الظاهرة قريبة من روح الغابة كما أسلفت. 

العلوي : الافتتان بالجسد و وت المفرطة المقارنة للهاث الغرائزي 
والاستسلام للمزاج السائد» كما هو محقق في المجتمع الغربي» الغارق في 
أوحال الجريمة والفوضى والانحلال. إننا ننعي على رجال الدین تعدد 
الزوجات» وهي أربع ) وندعوهم إلى الاكتفاء بواحدة بيئما بأتينا من 
الغرب من يقدس الجسد العاري» ويؤله الأعضاء التناسلية مطلقاً العنان 
للعلاقة الحسية خارج ضوابط الأسرة» ويعتبر ذلك من الفنون الجميلة 
ویقدس الجنس ويغني له. وتکتب الدراسات حول رفع القيود عنه لتحریره 
من الکبوت وقد أساء صدیقنا بوعلي یاسین بوضع الجنس مع الدین 
والسياسة في الثالوث المحرم. ونحن نختلف عن ذلك بالتمام؛ فبقدر ما 
ينبغي إطلاق حرية الاعتقاد وحرية العمل السياسي يجب تقیبد وضبط 
النشاط الجنسي من أجل الحفاظ على جوهر الروح الإنساني وعدم ابتذاله 
بالرغبات الحسية» وتحويله إلى بهيمة تأكل وتشرب وتنکم. 

منطق دعاة الجسد العاري كمنطق ذلك العسكري الذي احتل جرجان» 
فانتشر جنوده في المدينة يغتصبون النساء في الشوارع والأسواق ويتسورون 
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عليهن المنازل» فجاء أهل المدينة إلى قاضيهم يعرضون له ما يجري لهم 
فذهب القاضى إلى العسكري وطلب منه ضبط جنوده وكفهم عما یفعلون» 
فرد عليه العسكري: ما كنت أظنك بهذا الجهل أيها القاضي. معي تلاثون 
آلفا نساؤهم بخراسان إذا قامت (...) ماذا يفعلون؟ يرسلونها بسفاتج 
(حوالات) إلى حرمهم؟ لا بد لهم أن يضعوها فيمن ها هنا. وهذا هو منطق 
الثورة الجنسية في تحرير الإنسان من الکبت. فإذا اشت شتهى رجل جسد امرأة 
فلا بد أن يضع فيها ما پرید» حتى لا يصاب بالكبت. وإذا اشتهت ت امرأة 
جسد رجل فلا بد لها من معاشرته معاشرة الأزواج؛ > حتى لا تصاب 
بالكبت والحرمان» وهذا ما يحصل في الغرب تماما. 


إن الهوس الجنسي من نتائج الاقتصاد الفردي» وقد وقع فيه ومارسه 
عتاة الال في جمیع الحضارات التي مثل الجانب الانفلاتي فیها أهل 
السلطة والمال» فمارسوا الحرية الجنسية الكاملة بینما عاش الشعب في 
طهرانيته المشاعية» الكائنة خارج سلطة الال. وقد سألت أمرأة زوجها: نحن 
أنعم عيشاً من بني مروان؟ فقال: هم أنعم منا نهاراً ونحن أطهر منهم ليلاً. 

س: لو ننعطف إلى مظهر آخر من المظاهر الاجتماعية الحديثة ألا وهو 
السکن» فالمسكن يعكس نمط الحياة الاجتماعية والإنتاجية في المجتسع» 
والمعروف أن مجتمعاتنا الشرقية كانت لفترات طويلة ولا زالت تعيش في 
سکن ذي طراز طابقي آفقي. ألا تلاحظ أن انتقال مجتمعنا العربي إلى 
السكن ف طراز ز طابقي عمودي» وهو أساساً نتاج المجتمعات الصناعية» قد 
ساهم ف زيادة حدة التناقضات في المجتمع الذي ما زال يحافظ بدرجة 
كبيرة على نمطه الاجتماعي والانتاجي» وبالتالي جملة القيم والعادات 
الموروثة والمولودة ضمن قوالب سكنية مفتوحةء كالعلاقات مع الجوار أو 
علاقة المرأة بالسكن الذي كان يهيأ سابقا ليكون سجنها الجميل السلي؛ 
مثال البيوت الدمشقية الجميلة ذات الجنائن والزخارف الأخاذة؟... ضمن 
هذا الطرح» هل يمكن الحديث عن أزمات نفسية يعاني منها آبناء المجتمع 
خاصة النساء والأطفال» وأولئك الذين يقضون أغلب أوقاتهم في النزل؟ 
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العلوي : السكن العامودي ليس من نتائج التطور الصناعي» فبریطانیا أم 
الصناعة لا تزال تعيش في مساكن أفقية تتألف مسن طابقين تسكنها عائلة 
واحدة» وهذا هو الطراز الشائع حتى اليوم في جميع المدن البريطانية» كما 
رأيته بنفسي. السكن الأفقي» وهو طراز يتناسب مع طبيعة التقاليد والقيم 
الشرقية بنزوعها الجماعي هو الشكل السائد في الصين إلى عهد قريب. 
وقد لا ترتبط تغيرات القيم ضرورة بطراز السكنء فالأحياء الجديدة كما 
خبرتها في بغداد مبنية وفقاً لنفس الطراز الشرقي الأفقي الفتو اکن 
العلاقات الاجتماعية معدومة في هذه الأحياء لأن ساکنیها من الأغنياء 
والمثقفين» أي من الفئات السماة تجاوزاً بالبرجوازية؛ وهذه تعيش وفق نمط 
الحياة الغربي وتستنکف عن تقاليدنا الجماعية» بحيث لو أن بيت الجار 
احترق فإن جاره لا يخرج للمساعدة» ولو سمع صراخا عند جاره لا خف 
إليه يسأله عما يحدث. ومع ذلك» فإن السكن العامودي حتى لو استعمله 
أبناء الشعب يقلص مساحات القيم ويجعل التواصل بين أهل الحي فوا 
وكان يذبغي على مهندسینا وحكوماتنا الجليلة أن تتري يث في تعميم هذا 
الطراز لكنهم مغزوون من داخلهم. السكن العمودي غير ضروري لأن 
مساحات بلداتنا واسعة تكفي للسكان مهما تزايدوا.. ثم لماذا نسمح لهذا 
التزايد العشوائي للسکان» نحن بحاجة إلى تنظيم رسمي للنسل. 


وما ذكرته من أسباب القلق بخصوص السكن العامودي» أتفق أنه يضيق 
آفاق الحياة على الناس لا سيما المرأة غير العاملة» أي ربات البيوت 
اللواتي یجدن أنفسهن سجینات الشقق لانعدام العلاقة بين آبناء الحي 
والطبيعة. كانت نساؤنا يجلسن بعد الفراغ من العمل المنزلي آمام بيوتهن في 
الشارع والزقاق وهذا في حالات الحجاب الطبيعي الذي لا يستر فيه الوچه. 
وإلى أن غادرت بغداد عام 6 کانت نساؤنا يجلسن زرافات زرافات أمام 
البيوت ساعات طويلة» ولا تتوفر هذه الفرصة لمن يسكن في الشقق. كذلك 
فيما يخص الصبيان» وهم في العادة يلعبون أمام بيوتهم» في الشقق لا 
يجدون أمامهم غير بسطة السلم فيكوئوا سجناء بين جدران الشقة» وفيما 
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يخص المرأة المحجبة بالكامل فقد كانت في الماضى تسكن البيت العربى ذا 
الباحة والحديقة فتتواصل مع الطبيعة وهي الآن لا تتواصل مع بشر ولا 
مع طبيعة» لكني أجد هذه حالات استثنائية» فلا يجوز الإبقاء على هذا 
النوع من الحجاب. مظاهر القلق في الملابس والموضات تعكس هذه الحالة» 
أي حالة القلق» ومعها هذا التقليد العشوائى للحیاه الغربية. وهو جزء من 
حالة أكبر هى الغزو الثقافي كما تحدثنا عنه» المسؤول عنه مثقفونا 
وحكوماتنا. ‏ ' 

س: ومن مظاهر القلق التى تفاقمت في العقد الأخير من هذا القرن» بعد 
الهزة العنيفة للأفكار إثر انهيار الشيوعية السوفياتية» التبدل السريع في 
أمزجة الناس» حيث تمظهر ذلك في تغيير الأزباء السريع والانصياع الأعمى 
من قبل شرائح كبيرة متمثلة بالشباب لصيحات الموضة الواردة من دور 
الأزياء الغربية حتى آنها صارت ترسم للفرد الشكل الذي يجب أن يكون 
عليه جسده وملامح وجهه» كل ذلك يلاحظ بشكل فج في أغلب المدن 
العربية» آما على صعيد الشارع الثقاني فنری نوعا من الاقبال على الأنشطة 
الثقافية الاحتفالية التي تحولت إلى ما يشبه الهرجانات» حیث أضفي 
على الثقفين بريق نجوم السینما ليكون ذلك على حساب النتاج الثقافي 
لهؤلاء كنوع من تجويف وتفريغ تلك المناشط من فحواها وتلميع المظهر 
الخارجي لها. مثل على ذلك عندما أعلن في دمشق عن لقاء بين عالم دين 
ومفكر علمانی» كان الجمهور يقتتل على الأمكنة حيث ضاقت عليه 
مات ا محيطة بالقاعة مما استدعى تأجيل اللقاء مرتين من ثم 
إلغاءه» كيف تراقب تلك الظاهر وکیف تبررها مع العلم أنه لا جدید يقدمه 
هذان العالان؟ 

العلوي: حقاً إن القلق تضاعف مع التغیرات التي أدت إلى انفراد 
الغربيين بالعالم الشالث وتحولهم إلى قطعان تسرح وتمرح في بلدائنا في 
الاقتصاد والثقافة والسياسة والحرب. والقلق نتاج وضع اجتماعي» عندما 
نتحدث عن مجاله العام » وقد اختفت هذه الظاهرة ف الصين قبل الثورة 
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الثقافية » واعترف الغربيون في دراسات نشرت في السبعبنات أن الصين 
خالية من الأمراض النفسية» وهي اليوم تضم بهذه الأمراض. والقلق ليس 
من نتاج وضع عالي بقدر با هو نتاج محلي سببه فساد الحكومات 
ولصوصیتها التي تلقي بالزید من الناس في هاوية الفقر والجوع» والفقر آبو 
القلق» والشباب بسبب الفقر لا یستطیعون الزواج فیتفاقم عندهم القلق 
ویصبحون ضحایا الکبت في مجتمعات تقوم على القیم الفاضلة. والقلق 
السياسي ايها له منشأ وطني وقومي حين تری أجبالنا الطالعة كيف 
تنتهك كرامة الأمة بالتسلط الأمريكى الاسرائیلی» وكيف تداس سيادة 
أوطانهم بالتدخل الإمبريالي بينما تتراكض حكوماتهم لاسترضاء العدو ضمن 
ما يسمى عملية السلام وفي مفارقة مدهشة: حكومات تعيش حالة حرب مع 
شعبها وبدلا من أن تبدأ عملية السلام مع الشعب تدخل عملية سلام مع 
العدو. إذا القلق ناتج سياسي بقدر ما هو اجتماعي واقتصادي. 


لا شك أن البتلی بالقلق یبحث عن متنفس وقد يجده في ساحات کثيرة 
ومن العتاد أن تکون ساحات الفن العامة وهی في الأساس احتفالات الغناء 
والوسیقا ودور السينما والنوادي اللیلیة. وقد یکون حضو الهرجانات 
الثقافية متأثراً بهذا الهاجس لكنني أجد في هذه المناشط عاملين أو جاذبین 
للجمهورء الأول الجاذب الشعري» فالشعر لا يزال منذ الجاهلية هاجساً 
رئيسيا للعربي ولا يزال جمهور الشاعر حاشدا؛ ونحن في هذا القرن» نفسه 
جمهور الشاعر في الجاهلية» ولا أرى جديدا ف ذلك أما المناشط الفكرية 
فإذا أخذناها في مداها الفكري الخاص بالأطروحات الفكرية على اختلاف 
فروعها فجمهورها محدود. وفيما يخص الحشود الهائلة لبعض الناشط 
والتي تتعد تتعدى النخب إلى جمهور أوسع فهي من نتاج الصراع القائم بين 
الأصولية والعلمائية وجمهور المتعلمين. قلت جمهور المتعلمين ولم أقل 
جماهير الشعب فهذه لا شأن لها لا بالعلمانببن ولا بالأصوليين» فالذي 
يصارع في إحدى الساحتين ليس هو الفلاح أو الحداد أو النجار أو البقال 
بل طلبة الجامعة وقراء الکتب. 
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ولكن بالقابل هناك تراجع في القراءة.. وللتراجع في القراءة سببه. 
تجاري... اقتصادي. فالکتب غالية› ولا یستطیع جمهور القراء ی 
فالمتاشط الثقافية لا تكلفهم شيئاً فيستسهلون حضورهاء وأعتقد أن هذا 
الجمهور»ء من الأصوليين والعلمانيين» لو وزعت الكتب عليهم مجاناً لقرؤوها. 

س. هناك من يرى أن الحضارة تمر بعدة أطوار تبدأ من الروحانيات 
الممثلة بالخلق والميثولوجيات القديمة ثم طور المرحلة المادية أي المرحلة 
الصناعية كي تعود إلى الطور الأول... هل نستطيع القول أن ردة الغرب 
نحو الروحانيات والغيبيات تصب في الإطار ذاته؟ وكيف تنظر إلى أطوار 
الحضارة العربية على ضوء هذا الطرح؟ 

العلوي : هذه رژية مغلوطة وهي تحدر عن المنهجية الغربية في أحاديثها 
المتطرفة التي تصنف الأشياء تصنيفا میکانیکیاًء وتسيء تفسیر التاریخ 
الحقيقى لتطور الأفكار. وأسوأ مافي التأرخة الغربية هو تأرخة الفكر 
والحضارة أو الحياة البشرية» تبدأ المادية الصرفة لا بالروم» والخطأ الذي 
پرتکبه مفکرو الغرب 9 عندنا هو خلطهم بين الدين والروح. إن 
الدین في الطوطمية البدائية وفي الوثنية اللاحقة هو منحی مادي حسي 
خالص. لأن الطوطمية البدائية ثم الوثنية اللاحقة هي منحی مادي حسي 
خالص» فالطوطمية تعبد ا وأشجاراً وفي الوثنية تعبد تماثيل أي 
آلهة محسوسة مرئية وليست مجردة» وعندما تطور الوعي الديني وظهرت 
الأديان السماوية التوحيدية تقدمت خطوة كبيرة نحو التجريد عندما 
تصورت الهاً غير مرئي» لكنها لم تستطع المضي في التجريد إلى مدى أبعد 
يسبب محدودية الوعي. تصورت إلها واحدا في هيئة إمبراطور جالس على 
عرش وحوله أعوان اسمهم الملائكة ينفذون أوامره ويرجع إلى أبو العلاء 
8 فضل اكتشاف الفرق بين الدين والروح بالاشتراك مع المتصوفة من 
خلال انمع للتتحن از ا ف ر تيوق 
للنعيم 00 الذي هو نعيم مادي صرف. مقابل ذلك صنع المعري 
والتصوفة نموذجا للملحد الروحاني في مقابل المؤمن الحسي اللذاشذي 
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وأوقعوا بذلك فصلا علمياً ملموساً بين الدين والروح» تم جاء المتصوفة إلى 
إله الأديان السماوية فأنزلوه من عرشه وحولوه إلى قوة سارية في 
الوجودات » ووصلوا من ذلك بالتجريد إلى غايته القصوی. بذلك تم لهم 
الخروج على المادية الدينية وروحنة الكائن السماوي. هذا التجريد هو نفسه 
ما قامت به الفلسفة الصينية في تصورها للتاو الذي هو كالإله الصوفي قوة 
سارية في الموجودات» وانفصلت بذلك عن الأساطير الصينية القديمة 
بخصوص الإمبراطور السماوي (شائدي)» ومع ارتباط الروح بالفلسفة 
الإلحادية كما تجسدت ف العري والمتصوفة والتاويين اللادينيين تكون 
الروحانية قد تزامنت مع المستوى الأعلى في تطور الإنسان والحضارة» لم 
تعد قریناً للوعى البدائى. الغربيون يخلطون بين الغيبيات والروحانیات. 
فالغيبيات تدخل في الأسطورة والفكر الأسطوري» أما الروحانيات فهي من 

نتاج الفكر الفلسفي» والملحوظ هنا أن الروحانيين الشرقيين وأخص بهم 
را الصين والإسلام قد فسروا الطبيعة تفسيراً مادياً وأقاموا الكون على 
العلاقة التبادلة بين العلة والعلول» وهي علاقة مادية صرفت وقد تعاملوا 
مع العلاقات الطبيعية بوصفها علاقات مادية وجعلوا الروح من اختصاص 
العلاقات بين البشرء يعني أن الادة هي جوهر الطبيعة والروم هي جوهر 
المجتمع. 

س : شهد منتصف القرن الحالي مفکرین ثوریین على كافة الصعد 
الثقافية والفكرية والاجتماعية قاموا بطرح آفکار ثورية تهدف إلى تغيير 
واقع المجتمع آنذاك تجلی في أشكال معادية لا هو سائد. وقد دفع هؤلاء 
في سبیل آفکارهم الکثیر» حرف اتراو فين امجامع لعدم تلاؤمهم معه 
لينشاً ما يشبه القطيعة نوعاً ماء ومنهم من سجن أيضا ومنهم من سات اما 
قهرا أو اغتيالاً» هذه النخبة كانت مستعدة للموت في سبیل ما تحمله من 
معتقدات وأفكار. في الأجيال الراهنة نكاد لا نلمح هذه الروج الاستبسالية 
للدفاع عن الفكرة. فهل هذا مرده إلى فشل وتراجع الأفكار أم أن الأجيال 
الراهنة تعلمت درسا من التجرية المثالية للجيل السابق وفضلت طرح التغيير 
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دون ثورة مع الحفاظ على موقعها داخل المجتمع» أم أنها فقدت المشروع 
وليس ثمة ما تدافع عنه أو تتبناه ..؟ 

العلوي: السبب هو الخطأ في الطرح وكذلك نوع القيادات فالذين قادوا 
نضال الخمسینات والستينات وحتى السبعينات لم يظهروا من داخل 
الشعب بل هم النخب الثقفة بالثقافة الغربية. وحتى الاشتراكيون 
والشیوعیون کانوا من نتاج الترجمة وليسوا قادة ميدانيين» يمكئني فقط 
استثناء مؤسس الحزب الشيوعي العراقي «یوسف سلمان» اللقب فهد.... 

تعيش أجيالنا الجديدة صرعی الاحباطات الناشثة عن تخبطات أولكك 
الأفندية. ومن هنا دعوتی إلى إعادة النظر في الأصول بالتوقف عن الترجمة 
والرجوع إلى البيئة المحلية وما فيها من قيم راسخة وإلى التراث من جوانبه 
الجماعية والمشاعية. 

س : نعود لمظاهر القلق : لعل واحدا من أهم مظاهر القلق في المجتمع 
العربي تعامل آفراده مع الوقت حيث یتفاوت هذا التعامل بين شريحة 
وأخری» فهناك من لا يجد كفايته من الوقت لإتمام ما يجب أن یقوم به في 
حين أن شرائح واسعة وخاصة الشباب العاطل عن العمل والنساء غير 
العاملات» يكون الوقت لديهم طويلا ومملا وأنا أميل لتفسير ذلك في کون 
طبيعة المجتمع العربي المستهلكة وغير النتجة ينتفي فيها ارتباط الوقت 
بالإنتاج «بمعنى الوقت من ذهب» كما هوني المجتمعات الصناعیة ف 
حين يستعمل أفراد مجتمعنا وسائل المجتمعات الصناعية لتكثيف الوقت 
واستثماره مما يزيد من اتساع الفراغ لدینا» فيتجه الذين يعانون منه نحو 
الوسائل الترفيهية ووسائل الإعلام الترفيهي لقتل الوقت حقاً وهذا يشكل 
أرضا مشاعا للغزوء كيف تناقش هذه الفكرة؟ 

العلوي: وفرة الوقت» الفراغ ء من عوامل القلق والبلاء» كما يقول هذا 
البيت من شعر الحكمة القديم: لقد هاج الفراغ عليك شغلا وأسباب البلاء 
من الفراغ. 

قول أبو العتاهية : إن الشباب والفراغ والجدة مفسدة للمرء أية مفسدة. 
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وفراغ الأجيال الحاضرة ناتج من عزل الشعب عن شؤون المجتمع التي 
تحتكرها الدولة» لا لكي تديرها بل لكي تسيرها أعني أن الدولة تمنع 
الشعب من التعاطي مع المجتمع» بينما تهمله هي لأنه ليس في برنامجها 
ما يزيد على ضمانة طاعة المجتمع لسياساتها. ويعالج الفراغ بالحكم 
الشعبي الذي يزج بالشعب في سيرورة الإنتاج والتنمية والإصلاحء وبالتنظيم 
المشاعي الذي نقترحه كبناء للعلاقات بين الناس» بما يعني تفعيل النشاط 
الاجتماعي لصالم الجماهير الجائعة والمريضة والمضطهدة في كل مجال» 
ومن شتى أجهزة الدولة» للدفاع عن صفوفها ولضمان معيشتها. ويكون ذلك 
من خلال اللجان المشاعية التي تتشكل على مستوى الأحياء والقرى وینتظم 
فيها الناس» لا سيما جيل الشباب» فيجدون فيها ما يحقق ماهيتهم 
الفعلية فتنتفي عنهم عوامل القلق ومظاهره. ماهية الإنسان في العمل والعسل 
الجميل» وليس أجمل من النشاط الاجتماعي النتج الذي يتذوقه الشباب في 
ميدان الوجود الحق» بعيدا عن التسيب والانفلات والمشاغل الخسيسة التي 


تحرك الفرد في المجتمع الغربي السطم. 
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يا أخا الموجة الجادية 


+ رسالة من محمد سعيد الصقار إلى هادي العلوي 


إلى أخي الذي يجلو ضباب الحروف» ويمنحها قوة الروح» وسلطة 
الضمير؛ هادي العلوي البغدادي 

«بين رصف الحروف ورصف العاني التي تتأتى على نسق لست أعرف 
أين يسير ولا أين يمضي وف أي وقت يغادر» مهمته لست أحدس أبعادهاء 
ولا أستطيع مجاراتهاء ولا أتوقع من دنه ما أريدء ولكنها الآن تجري 
وأجري على وقعها. ولست على هيئة تترصد مجرى الحروف وما تفتضي؛ 
فأنا الآن أكتب في حالة هي بين حدود 0 وبين حدود المحبة تلىك 
التي تمنح القلب أفقاً أعر وأوسع مما تتيح الکتابة أفقاً يراود ذاكرة تتشبع تاتشد 
بالحب والإلفة المستديمة» والألق التوهج للصاحب الفرد» والإلف» وال 
الفردء هادي الذي يتوغل بين الحناياء وبين تضاريس عمر يغادر بهجته؛ 
ویحاول أن یجمع الورقات السعيدة في دورة العمر» یمنح آفاقه لغة تسعف 
القلب» لكنني. أتساءل: هل تمنح الکلمات التي نتلمس أبعادهاء ونرید لها 
أن تکون رسولاً إلى من نحب» على قدر ما نبتغي من سياق وما نتوسم من 
أمل؟ ذاك ما آمل الآن» يا صاحبي » وصديق مغامرتي في دروب الأماني؛ 
وأفق العاني» وفي الأمل التوهج والحب والصدق واللوعة المستديمة والمرتجى 
من مسيرة عمر یغادر أفياءه دونما أسف» دونما حسرة» دونما أي شي يعكر 
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أفياءه » فهو مستنفد للمحبة » مستأنس دونما وحشة لقادیره» يأخذها مثلما 
یتناول كأسا من الماءء حرا آلا مها ية النوايا»"بشيظ لاخدا 
من العقد المستربية» منفلتاً من حدود السافات ؛ مستأنساً بالذي يرفد القلب 
من روعة الحب والأمل المتألق رغم اتساع السافات» هل غادرت هذه 
القبرات أوكارها؟ هل غدت غير ما ألف الترصد من طبعهاء أم الأمر غام 
وغامت على إثره دقة الرصد. واستأنست بالذهول؟ 

إنها لغة يتفاهم فيها الأخلاء» يعصم واحدهم زلل التارجم» يسند 
موجته» ويعين خطاه إذا أخذ الدرب منها توازنهاء ويسدد خطوتها في 
الطريق التي تتناوح فيها صنوف من الهم ليس يعرف من أمرها ما يعين 
السافر في وحشة الدرب» أو يرفد المتأرجح بين اليقين وبين الشكوك الأليفة 
بالأمل الواعد العذب» حتى لو اجتهد الواقع المتوتر أن يرخي كل ظلال 
الفراغ على روحه ونواياه. 

يا أخا الموجة الحرة الهادية؛ زمني يتلون بالألق المتفجر من راحتيك. 
من راحة كنت آعرفها منذ أن كان للحرف آفق مضي*) وفجر وضيء 
ونافذة تفتح الباب 7 لتدخل في بيتنا كرة من ضیاء وأنشودة لم تكن 
یومها بالذي اعتاده أهلن وألفناه مما ألفناء فما أبدع الأغنيات التي تتناغم 
في ذبذبات النشاز! 

يا أخا الوچة الهادية» خذ حنيني إليك كما تأخذ القلم التأهب 
للحب» خذنی إليك فقد طال بى زمن البعدء طال اشتياقى» فلا تحسب 
الصمت أحمق إذ غالنى» فأنا ذلك الخلء لا ذلك الخب» حبى يوجه 
مسراي يوهمني أنه يفواضل» یدرك يفهم رغم الكلام وما دونه» هكذاء لا 
مدی لحدود المودة» مثلك يدرك هذي النوایا. وهذا الکلام الذي هو بعد 
الکلام» وقبل الکلام وفوق مدار اللغات. 

يا أخا الأمل الستریح على لثغة الطفل» والأمل التوهج في فورة الروح»› 
يأخذني للنهايات» يذهب بي في ضباب الدروب» يكشف لي نوءهاء ويدل 
خطاي على لغة أتنسم فيها أريج الحياة» أغادر فيها مكاني إلى حيث تبدو 
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العصافير غير العصافير» والشتهی غير ما يعرف الناس والناس عكس 
الذي يألفون. 

أيها الهادي التوهج خذ بعض روحي» وكن عونهاء وابق لي مثلما 
کت صرحا وحصناء ونافذة للریج الغريبة. تأخذنا للسدارات مفتوح 
وللحب حقلاء ومتكاً للحنین. 

وابق يا دورق الحب هادينا في الزمان العصيب» وفوضی الحروف» 
وزوبعة الكلمات» وكن مثلما آنت. تفتم لنا الأزمات دهليزها فنصد 
أعاصيرها بالذي يتوهج من حرفك الثیر الحر» واسلم أخا الحب للحب 
والأمل المتوجس» والوطن المستباح» واللغة الضاربة. 

وأنا حيث أنت» وحيث نرى ونروم ونسعى» وفي العمر متسع يتقلص 
يُشحن بالأمل والصدق» يزرع» یبذر» يسقيء ليبقى الأمل». 
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المقدمة: اضاءات من فكر هادي العلوي الاك ED TEA‏ ویو 
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